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    図版・・・・・ １６９
 


















らの信奉する教えを「道教」と称するようになった。天師道の人々は、 「道教」の教主は最高神の大道（神格化された老子）であるとし、道の説いた教えとして「道教」と称したのであった。そして、この「道教」が三教のひとつ ある道教となっていったという。 まり、天師道こそが「道教」を形成した主体であり、 「 教」という宗教そのも であった。
 
本論文 括弧をつけずに単に道教と記してある場合は、以上 述べ によって形成された宗教をさす とにする（ 派として強調したい場合は天師道と記すこともある） 。
 
  また、天師道は自派の教えを「道教」と称するとともに、三洞説という経典の分類項目
を作り、他流派の経典である上清経・霊宝経・ 『三皇経』を りこんで教理の充実をはかていった。その後、さらにほか 経典を摂取し、自派でも正一経を編纂したため、経典の新たな分類項目が必要となった。そこで、劉宋末期から南斉の時期にかけて四輔 がえられ、新たに経典を取 込んでいった。その結果、三洞（洞真部・洞玄部・洞神部）四輔（正一部・太玄部・太平部・太清部） 七部からなる経典の分類項目 完成 た。この三洞四輔の枠組みはその後も維持され、以後
の新出の経典もこの七部のいずれかに配当さ
  本論文における道教とは、いわゆる「三教」のひとつ して、儒教・仏教と鼎立してき














儀礼 多くは、病気治療や雨乞いといった生活に密着した問題を解決するのを目的としており、当時の社会の要請にこ えるものであった。そのため、宋代の社会に広く普及していった。そして、道教の聖職者である 士た
ちも、それらの儀礼を用いるようになった。
 
  本論文は、その宋代に新しく出現した儀礼（本論文で 以下に述べるように「道法」と



















統とも一致していることから、 『道法会元』は張宇初のいう「道法」の儀礼書の叢書であるということが分かる。そして、 『道法会元』に収められている儀礼書を見ると、最初にそ儀礼書の系譜を示す伝承や尊崇する神格が最初に記してあり、符や呪文によってそれら神格（勇猛な神将 多い）を使役して現世利益を求める道術が主な内容となってい 。そして、それら 複数の道術をまとめて「某法」という題名をつけたも が多く見受けられる（例えば、 『道法会元』巻六十一「高上神霄玉枢斬勘五雷大法」など） 。つまり、それら多数の「法」の総称が「道法」であ ことが知られる。
 
  そして、 『道法会元』に収められている儀礼書を見ると、張宇初のいうように「清微」と





























  また、 「清微」や「神霄」の系統 儀礼書を見ると、唐代までに存在していた伝統的な道
    清微始於元始天尊、神霄始於玉清真王。自歴代傳緒以來、清微自魏・祖二師而下、則
 














の形式を確立したものと思われる。つまり、天心正法 出現した後、その形式を模倣した「某法」などと称する儀礼が次々 作られていったようである（それらの儀礼には雷の力をあやつる「雷法」に属するが多い） 。 「清微」や「神霄」の系統の儀礼も、天心正法の形式を借りたものである。そして、それらの儀礼は「道法」と総称され よう なったようである。 その結果、 『道法会元』 題する大部の の叢書が編纂されたのであった （ 『道蔵』には、ほかに 『法海遺珠』 （ＨＹ一一五八）という「道法」の叢書が見える） 。
 
  以上のことから、本論文では、①宋代以降 出現 、②崇拝する神格を中心にして、符
や呪文といったさまざまな道術 まとめ、③「某法」などとして体系づけられている、そのような儀礼を「道法」と称することにする。また、文中では括弧をつけて「道 」と表記し、上記の意味 用いていることを明示する。
 
  なお、ここまでもたびたび用いたが、道教の儀礼を構成する個々の宗教的技法（符や呪





   
三、本論文と関連する先行研究
   
   
（一）
本論文は「道法」を主なテーマとしている。 「道法」の出現は道教史上の大きなトピ









 A Survey of Taoist Literature: 
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 「道法」に関する文献を整理したものには、概説の役割を持っているものが多いので、最初 それらについて述べたい。 『道法会元』に収められている儀礼書 ついて 最初 整理したのは
 Piet van der Loon
氏による
















  さらに、丸山宏「金允中の道教儀礼学について」 （一九九四年）は、南宋時代の道士であ
る金允中が道教の儀礼についてどのような考えを持っていたのか、その著作の序文や、著作中に見えるコメントから明らかにしたものである。丸山氏は、金允中が唐代の杜光庭の儀礼を基本形ととらえ、そこから逸脱する当時の傾向につい 批判を行っているという。とりわけ、 神からの法を授かったとする本源へ回帰する傾向、 儀礼の道具立 （儀礼文書・法印・職位）の増殖、瞑想法を過度に強調す
ることに対して、強い批判がなされているこ
とを指摘する。本論文は主に霊宝法（本論文でいう霊宝大法）に主眼を置 ものであるが、ほかの「道法」 儀礼書 も金允中が批判 のと同じような が見え、 「道法」の特色を考える上で参考になるものである。
 
  まず、松本浩一氏の「宋代の雷法」 （一九七九年）をあげる。この論文の前半では、宋代
におい 新たな呪法が出現し、道教 団に取り入れられていくことを述べる。松本氏は、宋代には「法師・方士・道人」と呼ばれる民間 呪術者・宗教者が登場し、それらの宗教者が使う呪法の伝統が形成されていったとい
う。そして、徽宗が独自の宗教政策を進めた
結果、民間 呪術 注目されるようになり、その後、道教教団がそれらの呪術 正式に採用するようになった。そ 背景には、宋代には神々 世界のヒエラルキーが整えられるなか、道教教団 民間信仰 神々を支配下に入れる め、強力な呪法を導入す 必要があったとす 論文の後半で 、 ような呪法 表的なも である雷法について概説し、中国古代からの雷信仰と雷法の関係、 『雷霆玉経』 よって林霊素 神霄説と雷法 結びくことにな こと 雷法の呪法 理論について概要を述べている。また、同氏の「張天師と南宋の道教」 （一九八三年） 前論に引き続い 、宋代から龍虎山 張天師が権威を持ち始め、強力 呪術 つとされた張天師と 雷法など 「道法」が次第 結び付けれていったことを記 。
 
  さまざまな系統の 「道法」 について、 そ 道術 内容と伝授の系譜を概説したものには、








  松本氏の業績は、宋代における雷法などの新出の呪法（ 論文でいう「道法」もふくま


























 Society and the Supernatural in Song 
C
hina （二〇〇一年）でも、 『夷堅志』の記事から、道士でも僧侶でもない「法師」と呼ば
れる宗教職能者が、 「道法」をふくむさまざまな「法」を用いて宗教活動をくりひろげていたことを述べる。また、劉黎明『宋代民間巫術研究』 （二〇〇四年）も宋代社会における巫や「法師」の活動について述べるものであり、天心正法や雷 にも言及がされている。さらに、 宋代の筆記資料に見える道士以外の人々への天心正法 流伝 は、 李志鴻 「道教法術〝家書式〟」 （二〇〇九年）で整理されている。
 




以下、 「道法」の個別的な研究について、 「道法」の系統ごとに述べる。本論文 は、
天心正法および関連する「道 」から考察を進めるので、まずは天心正法に関する先行研究について述べたい。
 


















ans and the 
H
istory of the Tianxin Tradition” （一九九六年）は、天心正法を概括したものである。さら
に、同氏には天心正法で用い れる個別的な道術についても、






















ne tradition exortciste du taoïsm
e m
édiévale” （一九九七










  から派生し 「道法」である天蓬大法については、劉枝萬「天蓬神と天蓬呪に
ついて」 （一九八七年）と李遠国・王家佑「天蓬元帥考辨」 （一九九七年）で言及されている。また、玉堂大 については前掲の松本氏と李氏の論文において天心正法とともに論じられている。
 
  霊宝大法については、前掲の丸山氏の論考のほか、松本浩一「 『上清霊宝大法』の文献学
的研究
: 霊宝派の修行をめぐって」 （一九九九年）が、金允中と王契真の編纂による、二つ
の『上清霊宝大法』を対照させる試みをし る。その で、霊宝大法の伝承についても言及されており、 参考に る。 また 先述した
The Taoist Canon : a H
istorical Com





氏 よって各種の儀礼書について解説がなされ おり参考 なる。
 
  また、松本浩一『中国の呪術』 （二〇〇一年）と劉仲宇『道教法術』 （二〇〇二年）は、




























いるが、 「道法」相互 関係と 点については、あまり考慮されてこなかった。しかし、「道法」の儀礼書を見てみると類似した内容を持つものがあ 、異なる「道法」でも共通た道術を用 る場合もある。つまり、様々な「道法」が生み出されていく過程で、相互に交渉して た事が知ら るのである。 「 法」相互 交渉は、道教の儀礼の変遷を考える上でも重要な課題であ と筆者は考え 。
 
  そこで、本論文では、まず宋代の一般的 の概況を示し、その上で道士たちがどの
ように「道法」を受容していったのかを明らかにした。ま 、 「道法」が出現する以前の、唐代における道士の受法のカリキュラム 位階制度を参照しながら、宋代に「道法」を受容した道士たちの修行過程と宗教活動がどの うに変化 か 述べた。
 




よっ 、 「道法」の儀礼書が編纂される過程、すなわち「道法」が形成され いく過程をより明らかにできると考えたからである。ま 、 「道法」の相互関係についても、これまで以上 明確 で ると考えた。
 














  第一章 「天心正法の形成と展開―儀礼書の比較からの考察―」 では、最初に出現した 「道
法」である天心正法の儀礼書の分析を通して、天心正法がどのような儀礼のシステムを持っていたかを考察する。続く第二章以下では、第一章の考察をもとに、その後の「道法」の展開について述べていく。第二章「 「道法」の形成と派生―「上清天蓬伏魔大法」と「紫宸玄書」を中心に―」では、 「道法」の儀礼書に見える神格と道術のつながりに着目し、 「道法」が新たに形成され、さらに派生していく過程の一端を明らかにする。第三章「 「道法」  補論一 「 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』 の成立年代― 「叙議品」 を中心に―」 では、
唐代から宋代にかけての北帝信仰において重視された 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』の成立年代につい 考察する。補論二「 『 神呪妙経』に見える道術」では、 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』に見え 特徴的 道術 ついて述べ、北帝太玄道士の活動の一端を明らかにし、さらには北帝へ 信仰が道術にも反映されていることも指摘する。
 
  第一部「唐宋時代における北帝信仰の展開」では、唐代に「北帝」という神格に対する
信仰が盛んとなり、 「北帝 玄道士」という従来見られない道士が出現したことに着目して研究を行った。 この 「北帝」 を継承した神格であ 北極紫微大帝は天心正法 祖師とされ、その配下の 極四聖ともども ちの「 法 でも尊崇された。北帝から北極紫微大帝への信仰の流れ 考察していくことで、 「道法」 ルーツのひとつを解明することも意図している。
 
第二部「宋代における「道法」の出現とその後の展開」では、北宋時代に出現した天心
正法と 天心正法 システムを踏襲して作られた各種の 「道法」 儀礼書の分析を通して、「道法」の構造と「道法」の派生の仕組みを解明する。
 
  第一章「六朝時代から唐末までの北方に配当される神格」では、六朝時代から唐末にい
たるまで 典に見え 、 北方の領域に配当される神格を整理した。そして 末には 「北帝」 いう名 下にさまざまな神格が統合されていくこ を示す。第二章「北帝から北極紫微大帝へ―経典からの考察―」では、経典の変遷をおうことで、唐代 出現した北帝イメージが北極紫微大帝 継承されていくこ を明らかにす 。第三章「宋代における北極紫微大 の信仰」では、北極紫微大帝 宋朝の 教祭祀に いて重視されたこと、 の結果、上位の神格 カテゴリーである「四御」の一員として位置づけら たことを明らかする。さらに配下 「北極四聖」が形成 、 極紫微大帝の道教の 格体系にお る位置づけが完成したことを述べる。
 
   





























（６） 「方術」や 術 という語の歴史的変遷については、酒井忠夫「方術と道術」 （ 『東洋史学論集（第一） 』一九五三年四月）を参照。
 





















   唐宋時代における北帝信仰の展開
 
  そこで第一部では、宋代において北極紫微大帝と北極四聖の信仰が形成されていく過程
を検討することにしたい。本章では、はじめに六朝時代から唐代の道典に見える「北方の領域にいる帝」という性格をもった神格について概観する。そして、唐末五代に活躍した杜光庭の残した資料に見える「北帝」という神格が、それらの神格を統合した性格を持っていること 指摘 。そのことで、宋代以降の展開を考える基盤を提供すること したい。
 
中国では古代から「北方の領域にいる帝」という性格をもった神格が信仰されてきた。
しかし、 「北方の領域」をどうとらえるかによって意味づけが変わり、信仰の形態も複数存在し いた。それら 由来のことなる神格は
、唐末までに「北帝」の名のもとに統合され
ていったようである。そして、宋代 入ったのち、その統合された「北帝」のイメージを別の神格が継承 ていくことにな 。
 
  その神格のひとつが北極紫微大帝であり、宋代にお て非常に尊崇された。そして、北







   




























   （二）
鄷都山の北帝は、鬼神に君臨する者とも考えられていた。 『上清天關三圖經』には六
天の鬼神は六天宮を治めているとあるので、六天の鬼神は鄷都山で死者を治める冥官としての役割を担っていたものと思われる。その鄷都山をつかさどっているのが北帝であるため、鬼神 主とされるようになったので ろう。 『真誥』巻十三には「鬼官の太帝とは北帝君なり」 （三ｂ） 、同書の巻十五には「炎慶甲は古の炎帝なり。いま北太帝君と為る。天下鬼神の主なり」 （一ａ）とあるが、これらの「北帝君」や「北太帝君」は鄷都山 北帝をさしている。
 
  また、 北帝は鬼神の支配者なので、 鬼神を退治する方法を知ると考えられたようである。
鄷都山の六天の鬼神は、東晋時代には災厄 引き起こす悪鬼とも考えられるようになり、当時の人々には六天の鬼神を退治する方法が求められ た。その方法 ひと が『真誥』巻十に見える「北帝煞 の法」であり、悪鬼
を撃退する呪文が記されている（十ｂ～十一










神格であった。 『上清天關 圖經』にあるように、鄷都山では死者の名簿が管理され、死者は必ず鄷都山に赴くとされてい 。 『真誥』巻十五 も、鄷都山の「六天の宮」について陶弘景が以下のように注釈している。
 
『抜罪妙経』では、冥界の官吏である「鄷都北帝」が 地獄の中で責め苦を受ける罪人








そして、その宮殿全体をつかさどるのが「北帝」であるという。これは『真誥』 （ＨＹ一〇一〇）巻十五に引用される『鄷都宮記』の記事とほぼ同様である。 『鄷都宮記』は楊羲が東晋時代に感得したものであり、 山の観念 その頃には完成されていたことが知られる。
 






























であり、六朝から唐代に成立 たと思わ る経典は多くが元始系霊宝経の形式で書かれている。元始系霊宝経では、元始天尊の対話者として、衆生を救済することを願う「太上道君」や「上智童子」などの神格が登場する。それら 神格のもつ役割が、 「鄷都北帝」に受け継がれているのである。
 
と記されている。これを見ると、 『元始五老赤書玉篇真文天書経』では「北方洞陰朔單鬱絶  霊宝経のひとつである『太上諸天霊書度命妙経』 （ＨＹ二三）には、 「黒帝天君」という
神格が登場する。この経典では、元始天尊が東・南・西・北の四方の世界を順次めぐっていき、その先々 「五篇真文」の効能が讃嘆される。そのうち、元始天尊が北方の世界の神々と会同す 面が以下 ように記されている。
 
この 『抜罪妙経』 で注目すべきは、 鄷都山の北帝が人格を持つようになったことである。





























































  次に「五靈の玄老」とあるのは、 『諸天度命経』に見える「五氣玄天洞陰朔單鬱絶五靈玄
老黑帝天君」に由来する表現であろう。先述 とおり、霊宝経に見える五 と五老を同  杜光庭による、北帝を祀る醮の儀礼に用いられた青詞を見てみると、北帝について以下
のように記されている。
 
   （Ｂ） 『広成集』巻六「衆修 衙醮詞」
 


















































いたかは青詞に明記されていないが、 「玉局の霊化」 として杜光庭の活動していた玉局化が、「北斗七元の殿」として北帝院が示唆されている。というのも、この青詞と同じように杜光庭が青詞を代筆している張道衡なる人物によって、北帝院には北斗七星の神像が作られていたようである（ 『広成集』巻十五「張道衡塑造北斗七星真君醮詞」 ） 。よって、 「北斗七元の殿」は北斗七星の神像があった北帝院をさしていよう。つまり、 「玄卿大帝」は「北帝」と同じ神格であると考えられる。
 
「玄卿太帝君」は紫微上宮にいるとされるが、この宮殿の名前は紫微垣からとったもの
であろう。中国古代の天文観では、紫微垣は 極星を中心とする星座である。そのため、北極を象徴する語として用いられ ことが多い。つまり、この玄卿太帝君は、先に見た杜光庭の青詞に見え 「北帝」と同じく、北極 神とい 性格を持っていたようである。斗極をおさめるとされ のも、北極 神だと考えられ いたからであろう。
 
では、杜光庭の青詞に見える「北帝」はどのような神格なのであろうか。 （Ｂ）の青詞に




のこ を指していよう と鄷都を治めているとある。 「陰境帝君」はその部下、 「天蓬上将」は元帥であると う。 この 「玄卿太帝君 という 格は、 「北 」 と同じ神格のようである。
 
また、 「曹戣天蓬呪験」によれば、 「玄卿太帝君」には、 「天蓬上将」という神格がおり、




























































のようなイメージを持たれていたのか 概観した。その結果、①鄷都山の北帝、②霊宝経見える「玄老」と「黒帝」 ③北極の としての北帝という三つの流れがあったよう ある。そして、杜光庭の時代には、それら 神格が総合されて、 「北帝」と称されるようになっていた（先述のとおり、資料によっては、 「玄卿大帝」や「玄卿太帝君」とも称されているが、その後、一般的な名称 はならなかったようである）
 





   筆者と砂山氏の主な争点は、①『甄正論』に見える『九幽経』を『抜罪妙経』とみなす
か、②玄宗のころの道士である李含光が最終的に編纂したと思われる『太上慈悲道場消災九幽懺』 （ＨＹ五四三）巻八に引用されている経典を『抜罪妙経』と同じ経典とするか、という二点に集約されるであろう。筆者は拙稿においてこの二点を もに否定したが、砂山氏は二点とも肯定する。それにより、 『抜罪妙経』の成立年代についての意見に大きな違いが生じたのである。
 










































る。また 砂山氏の指摘どおり、唐宋時代に『九幽経』と略称される経典は『抜罪妙経』のほかに特に見当 らず、 『甄正論』に見える が『抜罪妙経』を指している可能性が高い さらに、敦煌文書に 抜罪妙経』の断片が残っていることも、唐代前半 この経典が広く普及していたことを示唆している。玄嶷が当時 代表的な道典として『抜罪妙経』にふれた可能性は高い。
 
  なお、拙稿で 『抜罪妙経』を「八世紀初頭から半ば、玄宗朝のころに述作された」も



































て信仰されていた北極紫微大帝と同じ神格と考えられる（宋代における北極紫微大帝の信仰については、第三章に詳述する） 。つまり、宋代の北極紫微大帝には 唐代に形成された北帝のイメージが継承されているということである。本章では、従来あまり問題にされてこなかった 帝神から北極紫微大帝への信仰の流れを 経典 変遷を通して明らかにすることにしたい。
 
龍漢元年、元始天尊が説法をしていた時、天都の東北方に振動があり、天門が開いた。
その下を見ると、血のような光沢 ある気がさかんにおこっ れは人間界の東北方から立ち上ったもので、わだかまって散ることがなかった。法会に参加してい 妙行真人は「こ 気は何の災いな か」と元始天尊に問う 。元始天尊 以下のように答えた。「下元の生人」 （＝末世の人間。補論一に詳述）はもともと天界から地上に下り、神気を備えて清浄な存在であった。しかし、邪悪な道を信奉して堕落し、六 の鬼神に傷つけられるようになってしまった。そ ため みな命を奪われてしまい、その非業の死をとげた魂が悪気となり、天に昇ってき のだという。
 
本章では、まず『伏魔神呪妙経』 （とくに巻一の「叙議品」 ）の内容と、経典に説かれる
帝についてそ 特色 述べる。次に 『伏魔神呪妙経』をもとにした一群の経典（本章では「七真系の経典」と称す）が作られたことを明らかにする。そして最後に、北宋時代に書かれ 『洞淵集』 （ＨＹ一〇五五）には、 『伏魔神呪妙経』や「七真系の経典」 内容をもと し 、 「紫微北極五霊帝君」という神格 記されてい ことを指摘する。
 
道教の経典にも、その転換期における信仰が反映されていくことになる。そこで注目さ
れるのが、唐 に編纂されたと思われる『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』 （ＨＹ一四〇一 以下、 『伏魔 呪妙経』と略称 ）である。この経典には、当時の北帝信仰を反映し内容が記されて 。そして、その内容をもとに新たな経典 編纂されていき、北帝信仰 新たな展開 起点ともな 。
 























である（二ｂ） 。この国の名前と神格は、霊宝経のひとつである『太上諸天霊書度命妙経』（ＨＹ二三）から取られたも である。つまり、 「叙議品」の鬼神を退治する北帝神は、霊宝経に登場する五老と合体し 五帝のひ りとしての北帝を踏襲してい のである。
 
『伏魔神呪妙経』の「叙議品」では鬼神を退治する北帝は「虚無法界」から来るとされ












に由来するものであろう。鄷都山の北帝は六 鬼神の支配者であり、鬼神を殺す方法を知っているとされていたのは、 前章で述べ とおりである。 さらに、 「叙議品」 の北帝神は、『太上九真妙戒金籙度命抜罪妙経』 （ＨＹ 八一）に見え 北帝 ように、元始天尊 配下としてあらわ 、人々を救済す 意思を持った神格であ
 
  そして 元始天尊は北方にある「鄷都羅山の絶頂の上・虚無北界」から「北帝霊君」を
召喚する（北帝霊君は、単に「北帝」とも称されるので、以下、北帝と略称することにする） 。北帝は 方 大魔王や天丁力士など 統領して威力のある神だという。北帝は元始天尊の求めに応じて、地上で猛威を振 う六天の鬼神を討伐する。その後 天界の元始天尊のもとに帰還し、 人々が鬼神に襲 て災難があった場合に、 それを避ける方法を述べ 。「叙議品」 では その後に鬼神を撃退し、 厄をはらう方法が列挙されていくことにな 。
 
たとえば、 『伏魔神呪妙経』には、巻三の 北方五霊帝君」 （一ａ） 、巻十の「北方黒帝玄
徳帝君」 （一ａ）といったよ に、霊宝経に見える北方の神格をもとにした 称で北帝をあらわす場合がある。そして、これらの北帝も悪鬼を撃退す 方法を述べる とから、鄷都山の北帝の性格を持ち合わせているこ がわかる。
 
     
20 
 






























いる。これによれば、七真の居所は 七元宮」であり、それは北極に位置 と う。
 


















































たものであろう。また、鬱單という国の名前は、 「叙議品」で北帝がいるとされる「北極元福棄賢世界鬱單の國」にもとづいて る。また、同じ経典の（Ｂ）では、大帝（北鄷大帝）が、天尊の命令を受けて鬼神を討伐したと述べており、これも「叙議品」をもとにしたもの あろう。
 
ここでは最初に「北帝大魔王」とその下治である鄷都山について記される。これは『真




の名簿があり、 三十二天や天の星々をすべて管理していると う。 これは先に引用した 『北帝説豁落七元経』で北帝が諸天の名簿を管理するとされ のと通ずるものである。
 








    北方黑帝、有征鬼之法、大著神功於一國、號
日鬱單。皆是生死之籍、執録三魂所、總
管三十二天世界、列位星象。皆主生人之命籍、執録三魂七魄。惡置右宮黒簿、善置左宮青書玄曹。



































  こ 二つ 経典の記述からすると、 「叙議品」の北帝に、北極の司命神である「北帝」の







極星を神格化しているようである。 また 「五霊帝君」 いう称号からは、 霊宝経の五帝 （五老）が同一視さ ていることが分か 。つまり、第一章で検討した、杜光庭 資料に見えような「北帝」 （ 「玄卿太帝君」 ）と同じ神格であると え う。
 
   
 
大帝告七真曰、我昔奉天尊告命、戰伐下鬼、救拔生民、免遭橫死。日有所益、太上昇入北方、位為緫（總の間違い）極、為北鄷大帝。









北帝告七真曰 我師昔學道修齋、立功救人 隨機濟物 功德圓備 勤苦香燈 彌劫歴年、行乎道化 拯拔群生 令知報應、得離魔域、倶入正真之道。


































ただ Ａ で北鄷大帝になったとされているのは『洞淵集』と矛盾している うに思え
る。鄷都山は死者の世界であり、地下に存在していると考えるのが普通である。しかし、（Ａ）の経典を見ると、 鄷大帝は「北極帝君」と称される場合もあり（二ａ） 、 「大帝」が天界にいる描写もある（三ａ） 。このことから、 『七元真訣語驅疫秘經 鄷都の北帝と北極の北帝が合体してしまっていることが分かる。
 
以上、 『北帝伏魔神呪妙経』の「叙議品」に見える北帝が、唐代までのさまざまな道典に
見える、 北方に配当される神格 イメージを融合して作られたものであ ことを指摘した。また、その『 帝伏魔神呪妙経』に着想を得て、七真系の経典が編纂されていった とも明らかにした。
 
（Ｂ）では、北帝が七真に告げた言葉が、七真 言葉とし 『洞淵集』に記されている。








出入 る で 以下に『洞淵集』と七真系の経典のちがいを示すことにする。
 














（１）この「紫微北極五霊帝君」に見える神格の記事は、 『元始天尊説北方真武妙経』 （ＨＹ二七。以下、 『真武妙経』と略称する）に見える真武の記事と非常によく似ている。この『真武妙経』も『伏魔神呪 をもと して作られたもので 両者が類似するのは当然のことであろう（ 真武妙経』については、二階
堂義弘「玄天上帝の変容―数種の経典間の
相互関係をめぐって」 （ 『東方宗教』第九十一号、一九九八年五月）を参照） 。
 
もちろん 二つの神格の記事に違いはある。 『真武妙経』では七真は登場せず、北方の神



















  玉清昭応宮に祭られている「玉皇」は玉皇上帝、 「聖祖」は真宗時代に降臨した宋朝の祖




















。 国家が大規模な道観を建築し、 道教の神格が祭祀された。 北極紫微大帝は、
宋朝 関与する道教の祭祀でも尊重されて たようである。以下、北極紫微大帝が宋朝の道教祭祀の中でどのような位置を占めて たかを見てみることにしよう。
    
そして、北極紫微大帝に関連する「四御」と「北極四聖」という二つの神格のグループ
の枠組みは、 の後 道教 神格の体系でも継承されていった。 本章では、 宋代にお て、道教の神格 体系におけ 北極紫微大帝 位置付け 完成する過程を明らかにしたい。
 
北極紫微大帝が宋朝の関与する道教祭祀でここまで重視された理由は、資料の制約もあ





































め、その理由はあまり明らかではない。しかし いずれの神格も宋代の国家祭祀と関連する点は注意すべきであろう。宋代において玉皇上帝は国家祭祀に組み込まれ、 「恭謝天 」と う儀式が新たに作られるほどに尊崇を受けていた
（６）
。また、后土皇地祇は、国家祭
祀のうち 最上級 大祀 ひと 、北郊 祭祀される神格であった。残る天皇大帝も、先述した南郊の は北極と同じく最上位の神格のひとつとされている。
 
  先述したように、宋代の天慶観においては、三清・玉皇・聖祖・北極が祭祀されており、






















の ほぼ時を同じくし 、四人の神格が北極紫微大帝の守護神としてグループを形成していった。そ が「北極四聖」である。以下、それら 神格について述べてみたい。
 
これによると楊傑（生没年不詳）が原著を編纂し、張商英が潤色したものだという。ま




















   畢。四言輒一琢齒以爲節也。若冥夜白日得祝爲恒祝也。鬼有三被此祝者 眼精目爛而身
    天蓬天蓬、九元殺童、五丁都司、高刀北功、七政八靈、太上浩兇、長顱巨獸、手把帝鍾、素梟三神、嚴駕夔龍、威劔神王、斬邪滅蹤、紫氣乗天、丹霞赫衝、呑魔食鬼、横身飲風、蒼舌緑齒、四目老翁、天丁力士、威南禦兇、天騶激戻、威北銜鋒、三十萬兵、衛我九重 辟屍千里 袪却不祥 敢有小鬼
欲來見状、钁天大斧、斬鬼五形、炎帝裂
血、北帝燃骨 四明破骸 天猷滅類 神刀一下 萬鬼自潰。
 














   神宗講興廢典、楊傑編纂而成書。陛下善繼先猷、愚臣討論而潤色。



















ろう。 また 唐末には北帝の主たる配下として考えられていたことが分かる。 もともと 「北帝煞鬼の法」に由来する神格であることで、北帝の配下という性格付け なされたのであろう。
 
『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』 （ＨＹ一四〇一） もよく北帝神の配下として登場
す ほか、 将軍が主人公 なる『太上洞淵北帝天蓬護命消災神呪妙經』 （ＨＹ五三）が編纂されるなど、独自に信仰を集めたようである。
 
とあるように、北極を補佐する四つの星がある いう古代からの伝統的な天文観 よるものと思われる。そのため、数を合わせるために創作されたのが天猷元帥ではないかと推測される。北極四聖という神格のまとまりから独立して信仰されることがあまり見られないのも、も もと具体的な が存在しなかった ろう。
 
  天猷元帥は「天猷大元帥」 （ＨＹ一五五『三才定位図』 ） 「天猷副元帥」 （元代の類書『事
林広記』 ）と称されることもある。北極四聖 中で 由来が明確 はない神格である。おそらくは先学の指摘通り、 「天蓬呪」の最後か 三番目の 句に「天猷滅類」 あるのに由来するもの 思われる
（８）
。天蓬元帥が冒頭の一句から作られているのに対し、同じ「天」
の文字がついた 末尾に近 一句から作ら たと予想される。
 
この呪文を唱え こと 、鬼神を死に追いやることができるという。また、この呪文の
字句は鬼神を切り殺す神官の名前を表わしていると る。この呪文は、冒頭の「天蓬天蓬」という一句から唐代 は「天蓬 」 名づけられ、さらには「天蓬將軍（もしくは天蓬大將軍） 」という 構想されていくことになる。
 
  おそらくは北極大帝にしたがう四 の神格という枠組みが先に考えられ、その枠組みに
入るべき四人目の神格が存在しなかった めに作 れた神格であろう。
 
   
  そもそも北極四聖という神格が構想された は、 『晋書』天文志に、
 
   



































  先学の指摘があるように、真武を主役とした経典である『元始天尊説北方真武妙経』 （Ｈ





  もともと、この神は自ら「黒煞（大）将軍」と名乗ったとされており（ 『長編』 『宋朝事




るので、武神 も元々あっ も と思われる。これも悪鬼を鎮圧するという北帝の性格を踏襲し も であろう。
 
       
    先是、皇城司言拱聖營之西南、自去年營卒有見龜蛇者、因就建眞武祠。今泉涌祠側、汲之不竭、疫癘者飲之多愈。甲寅、詔即其地建道宮以祥源為名、士女徒跣奔走瞻拜。
 
   












    （四）
政和五年四月二十日の奥付がある李昭玘の「済州真武殿記」には、 「北極大帝は、紫






いる例があ が、四つの神格がまとまって祭祀されている例は見えない。たとえば、 『宋会要輯稿補篇』に見え 上清宮の項目を見ると、至道元年（九九五）に完成した上清宮の後殿には天蓬と翊聖 まつられていたというが、 天猷と真武の殿の記述は見えない。 また、少し時代が下った大中祥符年間に建造された
玉清昭応宮の項目でも、翊聖のみを祭る神殿






て位置づけられ、少し遅れて北極四聖と う配下 神格のグループ れ ったものと思われる。
 
それが、やはり政和年間になると北極四聖をまとめて祭祀する例が見えるようになる。
『宋会要輯稿補編』によれば、玉清和陽宮 徽宗 生まれたという場所に建てら たもであり、 首都開封の宮城にあった道観である。 玉
清和陽宮は複数の神殿からなっているが、


























   
  本章では、宋代において北極紫微大帝が四御
として位置づけられたこと、さらに徽宗朝
の頃には配下に北極四聖をし がえるようになったことを述べた。その後の道教の神格の体系 も、その枠組みは維持されていっ 。
 


















―」 （小林正美編『道 の 法儀礼 思想史的研究』所収。知泉書館、二〇〇六年十月）には 真宗時代における崇 政策が時系列順にま められており非常に参考になる。
 
（５） 『政和五礼新儀』 ついて 小島毅「宋代の国家祭祀
 ―『政和五礼新儀』の特徴
―」 （池田温編『中国礼法と日本律令制』所収。東方書店、一九九二年三月）を参照。また、北宋における郊祀については、山内弘一「北宋時代の郊祀」 （ 『史学雑誌』第九十二巻第一号、一九八三年一月）を参照。
 




（７） 枝萬「天蓬神と天蓬呪 」 （秋 觀暎編『道教と宗教文化』所収。平川出版社、一九八七年三月。同『台湾の道教と民間信仰』 再録。風響社、一九九四年十二を参照。
 
（６ 山内弘一「北宋の国家 玉皇
 ―新礼恭謝天地を中心に―」 （ 『東方學』第六十二輯、
一九八一年十
 




（１）宋朝の道教政策については、小田龍明「宋代の道教―特に北宋諸帝の道教信仰と宗教対 ―」 （ 『満鉄調査月報 第二十二巻第八号、一九四二年八月） 、唐代劍 宋代道教管理制度研究 （綫装書局、二〇〇三年 月）を参照。
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    （二）
先述したように、 『伏魔神呪妙経』巻一の「叙議品」では、 『伏魔神呪妙経』に共通
















神呪妙経』と略称す ）がそれらの経典に相当するものと推測される。 在の『伏魔神呪妙経』は十 本となっており、 『三洞修道儀』に載せ るものとは異なるテキストのようであるが、 その内容を見ると北帝神を主題とし 経典を集め 編纂されたも であり、北帝太玄道士が信奉す 経典としてふさわしい内容を持っている。また、後述するように唐代以降に成立した経典と考えられるので、この経典 信奉する北帝太玄道士の登場と密接に結びついているようである。
 
  補論一では、唐宋時代の北帝を主題とする経典の代表と考えられる『伏魔神呪妙経』 、と












   先述したように、 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』 （ＨＹ一四〇一。以下、 『伏魔神呪
妙 』 略称す ）は、唐代までの北帝信仰が集約され またその後の展開の起点となった経典であると考えられる。
 
      
   
  行論の都合上、 「叙議品」の概要をもう一度
述べることにする。 「叙議品」では、元始天
 


























宋初期の『太上感応篇』 （ＨＹ一一五九）には、 「北帝大 などの経を按ずるに・・・」（巻一）とあり、その後に「叙議品」に見える鄷都山の描写が（多少の異同はあるが）引用されている。つまり、少なくとも「叙議品」の冒頭の部分に関しては、南宋初期に「北帝大伏魔神呪（経） 」という題名で流通していた経典の一 だったようである。こ 経典名は『伏魔神呪妙経』 類似し 内容か
らしても「叙議品」と直接つながるものであ
るので、 『 妙 』の原型と った経典と考えられ 。また、 『崇文総目』に「北帝神呪経」との関係は明らかではないが、 名がよく似てい ので、 「北帝大伏魔神呪（経） 」は「北帝神呪 」を継承 たものではないかとも推測される。
 
前述の通り、 『三洞修道儀』 には北帝太玄道士が伝授される経典や法具が列挙されており、
その中に「伏魔経三巻」や「北帝禁 經三巻」といった、 『伏魔神呪妙経』 （ 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』 ）を連想させるような題名 経典も含まれている。しかし、資料の制約があるため、 『三洞修道儀』に見え 経典と、道蔵本の 伏魔神呪妙経』の厳密な関係は定かではない。
 
尊が
、 「下元の生人」 （＝末世の人間。以下に詳述）が邪悪な道を信奉して堕落し、 「六天の
鬼神」という悪鬼に傷つけられるようになってしまったことを明らかにする。そして、元始天尊は「北帝霊君」 、すなわち北帝を召喚し 、六天の鬼神 討伐させる。そして、北帝は六天の鬼神を討伐したあと、元始天尊のもとに帰還 、以後、人々が鬼神 襲われて災難があった場合に、そ を避ける方法を述べる。
 
ただし、先学の指摘通り、 「叙議品」を下敷きにして述作されたと思われる『元始天尊説





のが、 下元」という末世を設定し そこで六天をはじめとする悪鬼が跋扈するという世界観である。そして、この物語のあと、 『伏魔神呪妙経』では悪鬼の引き起こす災厄をはらうための道術が述べられ いくこ になる。それはまさに『三洞修道儀』に記された、北帝太玄道士の役割である「六 の鬼神 辟邪・禳禍 事を治む」という一文とも合致していあ 。よって、 『三洞修道儀』に見え 「伏魔経」や「 禁呪経」は 『伏魔神呪妙 』と関連を持っ と られる。
 






















  巻四「捍厄品」は『太上洞淵北帝天蓬護命消災神呪妙経』 （ＨＹ五三）を改変したもので
ある。巻四 冒頭部分は、 『太上洞淵北帝天蓬護命消災神呪妙経』の冒頭部分を節略したものであるが、途中（四ａ以降）からはまったく違う経典となっている。巻四と『太上洞淵北帝天蓬護命消災神呪妙経』を比べた場合 首尾一貫しているのは後者の方である。よって、 『伏魔神呪妙経』巻四は『太上洞淵北帝天蓬護命消災神呪妙 』を改変したものであることは明白である。
 
さらに、経典の途中から教主が変わるという、不自然な体裁のものも見られる。巻九の
前半は「八字消災品」というタイトルがついており、 「北方黒帝霊君 が教えを説く。そこでは「八字霊篆」 （ 「八字真文」などとも称され ）という符と、その効力について記されている。ところが、途中からは「太微帝君」
を教主にした「醮祭真君法」という新しいチ




「北帝神呪経」や「北帝大伏魔神呪（経） 」とも名称が類似している。おそらく、この「北帝神呪妙経」 は 「北帝神呪経」 や 「北帝大伏魔神呪 （経） 」 と同じ経典であると考えられる。
  
巻六はもともと独立した経典として流布していた 『太上九真妙戒金籙度命九幽抜罪妙経』








また、巻九の偈文には、 「妙なるかな北帝君、よく護国経を開く」 （十ｂ） あり、巻十





















  また、現行の十巻本のうち、 「叙議品」や巻三は、宋代の書目に見える経典を継承したも







いう時代観念と鬼神が跋扈するという世界観は巻六をのぞく全巻を通して述べられており、登場する道術や神格も似通ったものが多い。 よって、 現行の十巻本を構成している経典が、北帝信仰を背景にして、同じ世界観を持っ 経典を素材にしたものであると推測できる。
 





（３）下有三十六小 、以鐵為城、城各九重 一一獄中 草木皆稟自然惡毒之炁、所
生枝
葉、皆為刀劍鋒鉅、多饒衆毒猛獸、炎煙黑風飄震、晝夜不停、冥冥昏暗、













































斗斗中生形君、南斗斗中司禁君、北斗斗中司命君 中斗斗中總録君、下吏九令主者、五嶽府君、二十四治陰官 二十四治陽官、河海掾吏、丘陵溪澗主者下吏、無缺之衆 六天異鬼惡神、以為侍衛。
 
（２）其國下界有太虚太荒溟渤、周迴無缺里數、海水皆惡 腥穢黑色、無測邊際。中
有一大山、上參碧落、下入風泉、名日鄷都羅山。山聳十萬六千里、周迴五萬里。山下入水 深一萬里 水際山脚下有大洞陰景天國。中有主者、名日太陰水帝・北陰 君。
 
（１）天尊告妙行、従此天界正北方、過此太溟滓、無鞅數里、窮北方之極、有一世界、






類 皆能噛２罪人 髓。於是罪人痛徹、莫喩苦切、肝心如是。經無量歳月、求生不生 求止不止。



























続く『九幽懺』巻八の（２）から（４） 、 「叙議品」の（２）から（５）では、 「五気玄天






山の描写に違 が生じ くる。両者 共通している部分から見て く 、 九幽懺』巻八の（３）と「叙議品」の（４）には、鄷都山に る三十六獄につい 記されている。ほぼ同文であるが、 「叙議品」の ４）では最後に「下元の肉人」という『伏魔神呪妙経』に特有の概念が見える（ 下元 概念 ついては 述する）
 
  さらに、 「叙議品」では（３）と（５）において、 『九幽懺』巻八には見られ い鄷都山

















とあり、鄷都山の六天の宮ひとつひとつについて、引き起こす災厄が決められるなど、六   その『九幽懺』巻八にさらに手を加えている「叙議品」は少なくとも隋代以降、おそら
















    北帝曰、此是六洞天魔王、常爲下元生人六害。第一宮、害人財物、能令虚耗、錢財流散。第二宮、害人生命、能令人身名不達、官爵衰退。第三宮、害人爵禄、能令人窒塞、四方不通。第四宮、害人田宅・家舎、頻有死亡・灾害・鬼怪 住止不安。第五宮、害人妻妾、能令人頻頻喪死、或一至七。第六宮
、害人男女、能令不成、病死絶滅。是此
六害、常爲六天魔鬼、経營生 、與洞中六司掩塞、作生人 難。 （巻一・十二ａ～ｂ）
 
    積歳経年、改易形骸、以求血食。或為女巫揺鈴鼓吹之怪、據於大木・古樹。或為三皇五帝・古先帝王形像、垂旈帶佩。或為六天魔女 盛服艶粧。或為九州前代猛将・兇臣、持戟把劍。或為諸天大将軍 馭騎日月星辰光
氣、遊行人間。或為生人七代墳墓祖考儀
貌。或為野獸、乗騎飛鳥、駕馭蛇鼠、五色光明、妖童・艶女。或託異木・怪石為主。或為古穴泉源 百形千變 殺害生人。






太上老君以、下古委懟、淳澆朴散。三五失統、人鬼錯亂。六天故氣、稱官上號、構合百精及五傷之鬼 敗軍死將 亂軍死兵、男稱將軍、女稱夫人。導從鬼兵、軍行師止、遊放天地 擅行威福。責人廟舍 求人饗祠、擾亂人民、宰殺三牲、費用萬計、傾財竭産、不蒙其祐、反受其患。枉 横夭、不可稱數。














加えている。それは、六天の鬼神が暴れまわる「下元」という時間の概念と結びつけられていることである。この「下元」の概念を分析することによって、 『伏魔神呪妙経』の編纂時期を唐代とす 筆者の推定を確認することができ と思われるので 以下に検討してみよう。
 










全うできた。しかし、いまの末世においては、人々は互いに疑惑 生じ、正しい教えを信ずることなく、罪を重ねている。その罪に乗じて、六天をはじめとする悪鬼が人々に危害を加えている。 た、六天によって殺さ た人々の魂が悪気となり、天上に ぼって るという
 







     天尊俄然、初不顧眄、思念萬兆造化之始、胎稟是同、各因氤氳之氣、凝而成神。神本澄清、湛然無雜、既授納有形、形染六情。六情一染、動之弊穢、惑於所見、昧於所著、世務因縁、以次而發。招引罪垢、歴世彌積、輪迴於三界 飄浪而忘反、流轉於五道、長淪而弗悟。嬰抱痛毒 能自知、馳神惶悸、唯罪是履、愍之在心。憶其稟受之始理有可哀。





元始天尊、良久微笑発言、汝等當知、静黙安神而為汝説。下元生人、皆從此界、降下氤氳真一之形、皆備三萬六千 氣、清浄扶衛、久為陰魔、忘源失本。今三九數終、鬼魔流行 信著邪道 不依道源 為諸 雜體
為諸陰魔・邪鬼所亂、心生兇惡、殺害群
生、以同神鬼、諂求餘福、暦數将終 顛狂淫亂 不孝不忠、不慈不義、好樂邪道。今為六天鬼神、枉有所傷、若男若女、若老若少 未盡天年 横被夭傷 死魂未散、結成悪氣、怨怒上衝、卿當省知。






















  「叙議品」には、 「三九の数終わり」 （巻一・二ａ）とか、 「いま三九七五の歳にあたり、





は高い。というのも、 『本相運度劫期経』では 「下 」は「三元」のうちの最後の周期であり、 天地崩壊に一番近い時期である。 『伏魔神呪妙経』 で上元と中元 ついてふ ら ず「下元」のみが文中 出 く のは、堕落が進んだ末世を表すの ふさわしい語として、『本相運度劫期経』から末世の概念を援用したのではないだろうか。
 
唐初までには成立していたと思われる『洞玄靈寶本相運度劫期経』 （ＨＹ三一九。以下、





るわけでもなさそうである。 『伏魔神呪妙経』に登場する劫運の周期に関する数字と思われる「三九の数」が「三元・九厄 数」の省略とも考えら なくもない。し し、 「三九七五の歳」 という語について 『本相運度劫期経』 に とづいてい わけではないようである。また、 『本相運度劫期経』には「下元 生人」と う語 出ず、劫 と六天の鬼神を強く結びつけるような記述 なされてはいない。
 
  では、 「下元」 という末世の観念はいつごろ出現
したものであろうか。 管見のかぎりでは、














であると説き、 「下元」の概念と鬼神が災厄を起こすという二つの案件が結びついている。また、 「下元の人」という語も、 『伏魔神呪妙経』に登場する「下元の生人」という表現に非常に似ているようである。
 
ただし、この『洞淵神呪経』巻十七で語られる「下元」の概念がどのようなものかは経












七から、少なくとも唐代の後半に 「叙議品」で語られるのとほぼ同じような、 「下元」という末世に鬼神が跋扈する いう世界観が形成されていたことが知られる。
 
      元始天尊復告、下元之人、一切衆生、自今以去、自今以去、天下若有國府不安、人民不泰、三災競起、五毒興行、賊盜侵人、郷坊塗炭、人民失業、府郡荒殘、生靈餓殍、親眷相疏、骨肉分離。此是鬼兵災害興行、令人苦酷。





















  以上の点を総合すると、 「叙議品」が編纂されたのは、少なくとも玄宗朝に入ってからの
ことであろう。それが「叙議品」の成立年代の上限と考えられる。
 
  さらに、最初にふれた『三洞修道儀』に見える「北帝太玄道士」の出現と、 「叙議品」お






  さらに下限をさかのぼらせれば、杜光庭の『道教霊験記』などには、 『伏魔神呪妙経』の











   また と同じような世界観を述べる『洞淵神呪経』 後 部分は唐代後半にな
って編纂されたとされており、 現行の二十巻本の最終的 編纂者は杜光庭である よって、杜光庭の活 頃には、 「叙議品」が成立していたとしてもおかしくない。
 
   以上、 『伏魔神呪妙経』巻一の「叙議品」の成立年代について検討した。結果、あまり明
確な結論を出すことができなかったが、大まかな上限 下限を示した。 「叙 の成立年代の上限は玄宗朝のころ、そして、下限は九世紀末の唐朝の滅亡寸前 頃と推測した。よって、おおよそ唐代の後半には「叙議品」 述作されていた 考 ら 。
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と、文中に雷法を連想させる記述が見えること、巻十の末尾の「燈壇図」には後天八卦の
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『太上北帝霊文』三巻（ 『崇文総目』 、 『新唐志』 ）
 
『太上北帝霊 』一巻（ 『崇文総目』 ）
 
『太上北帝治病道法 一巻（ 『崇文総目』 ）
 
太上北帝天蓬壇場印圖』一巻（ 『崇文総目』 、 『道蔵闕経目録』 ）
 















『洞神北帝煞鬼王文経』 （ 『道蔵闕経目録』 ）
 
『北帝衡山中籙要術経』 （ 『道蔵闕 目録』 ）
 
『北帝秘訣』 （ 『道蔵闕 目録』 ）
 
『太上鄷都鬼帝秘籙』 （ 『道蔵闕経目録』 ）
 
『北帝七元中天秘籙』 （ 『道蔵闕経目録』 ）
 
『北帝高上滅魔煞 上法』 （ 『道蔵闕経目録』 ）
 
『洞神北帝鄷都山上主領萬鬼刻石隠銘』 （ 『道蔵闕経目録 ）
 
『北帝七元聖位旁通図』 （ 道蔵闕経目録』 ）
 
『斬食六天魔王神呪』 （ 『道蔵闕経目録』 ）
 



















   
47 
 





タイトルからは『太上洞淵神呪経』 （ＨＹ三三五。以下、 『洞淵神呪経』と略称する）が連想されるが、 『洞淵神呪経』は経典そのものが呪文とされており、具体的な呪文が登場しないのに対し（特に前半の十巻） 、 『伏魔神呪妙経』では具体的に呪文が記されているということである。
 
  もともと、 『真誥』 （ＨＹ一〇一〇）や『登真隠訣』 （ＨＹ四二一）などによ ば、鄷都山
の六天の鬼神を倒す道術として 呪文が使われていた。それらの呪文は『伏魔神呪妙経』にもそのまま踏襲されており 上清経に由来する呪文が数多く載せ る。一例をあげれば、 「北帝煞鬼の法」として『真誥』に見え 、以下の呪文である。
 
また、第一章で述べた杜光庭の資料に見える 唐末には「北帝」はさまざまな由









る） は、 北帝 啓示する、 末世で災厄を避けるため 道術が主眼となっている経典である。そして、経典に記された道術を使っ 宗教活動を展開していたのが、 三洞修道儀』 （ＨＹ一二二七 に見え 北帝太玄道士たちであったと思われる（補論一を参照） 。
 














天蓬天蓬、九元煞童、五丁都司、高刀北公、七政八靈 太上浩兇、長顱巨獸、手把帝鍾 素梟三晨、嚴駕夔龍、威劔神王、斬邪滅蹤 紫氣乗天 丹霞赫衝、呑魔食鬼、横身飲風、蒼舌緑齒、四目老翁、天丁力士、威南禦凶 天騶激戻、威北銜鋒、三十萬兵、衛我九重 辟屍千里 袪却不祥 敢有小鬼
欲來見状、攫天大斧、斬鬼五形、炎帝裂


















































































































  『上清河図内玄経』 （ＨＹ一三五六）に記された儀礼では、北斗七星と、輔弼の二星を含




















































ここでは 「七元壇」 とは記されていないが、 北斗七星の神を醮の儀式で祭るとあるから、








           
  四、結語
 



































    （一）天心正法の儀礼書の内容を検討するのに
さきだち、天心正法の概要を述べることに

























そが天心正法であるという。なお、鄧有功は「ひとり吾が正法、大宋 盛時に出ず」 （同序文・二ｂ） とも記しており、 天心正法が宋代に出現したことが意識されていたようであ
 
































〇五三～一一〇一）の『後山談叢』には、 「道士の王太初、天心法を受け、鬼神を治め、人に功あり」とあり、天心正法が道士にも用いられるようになったことが知られる。また、蘇轍（一〇 九～ 一 二）の『龍川略志』巻十「費長房以符制服百鬼其後鬼竊其符」によれば、元祐年間（一〇八六～一〇九四）の末期に 成都 道士・蹇拱辰は、善く戒を持し、天心正法を行い、符水は多く驗あり、京城 居りて人のために病を治し」ていたという。
 
以上の記事から、十世紀の末に出現した天心正法は、十一世紀の後半には道士に普及し
ていたことが知られる。また、天心正法は鬼神を退治するものとされており、 が使われていたとい これらの記事に見える天心正法は、現在伝わる儀礼書の内容と一致しており、天心正法は当初か その内容が確立されていたようである。
 
  序文によれば、その後、朱仲素→游道首→鄒責→符天信と伝授が続き、最終的に鄧有功
が を授かったと う。 だし、 これはあくまでも天心正法のひとつの系統であり、北宋時代には天心正法は広く普及していった。
 





った。その後、東岳泰山の神である天斉仁聖帝にも会見し、 「陰兵」の助けを得ることに成功した。そ て、饒洞 は天心正法
の「初祖」となったという。
 
  なお この天心正法の系譜には架空の要素が含まれている
（２）
。譚紫霄は南唐時代に活
躍した道士であり、淳化五年に 死去していたと考えられる。鄧有功は有名な譚紫霄の名前を、天心正法 系譜 組み込んだのであろう。また、神格である天斉仁聖帝と饒洞天との会見も当然虚構 るが、天心正法において
泰山は重要な位置を占めているので、この
挿話 作成され ものと思われる（詳 く 述） 。
 
  ただし、資料の不足により、饒洞天が得たという原初の天心正法の姿は、現在ではどの
ようなものであったかは分 らない。 『道蔵』 に収められて に伝わって る天心正法儀礼書や関連する文献は、北宋の後半期以降に編纂 たもので る。以下 それら 文献の内容を検討 、 そこから天心正法の形成過程
とその後の展開について明らかにしたい。
 
  ・鄧有功『上清骨髄霊文鬼律』三巻（ＨＹ四六 。以下、 『骨髄鬼律』と略称する）
 
     ・元妙宗 太上助国救民総真秘要』 （ＨＹ一二一七。以下、 『総真秘要』と略称する）
 



























  また、 『骨髄鬼律』は多数の条文から成っているが、 『骨髄鬼律』 序文を見ると、条文
の内容と数量について「骨髄鬼律七門五十六條、玉格十六條、行法儀式四十八條、總計一百二十條、分ちて三卷と爲す」と記されており（
序文・三ａ～ｂ） 、 『骨髄鬼律』の本文と
も構成が一致している。また、これらの条文の数には意味がこめられていて、意図的に作られたも と思われる。例えば、三つの内容の分類のうち、 「玉格」と「行法儀式」 条数を合計すると六 四 なるが、それは「八卦生生無窮の象」を表現しているという（序文・二ａ） 。鄧有功 自らがその条数に編集したと明記しているわけではないが 先述した編纂経緯からして、おそらくは鄧有功が当時流布していたテキストを再編成したも であろう。
 













  つまり、 『骨髄鬼律』は鄧有功の編纂によるもので、独立した著作だったようである。そ









   第一に、 『正法』の序文に記されている構成と、道蔵本の『正法』の本文の構成が異なる










  先述のとおり、 『総真秘要』と『正法』の本文に見える「骨髄霊文」はほぼ同文であり、
由来はひとつであると考えられる。もし「骨髄霊文」が張虚靖の編纂したものである らば、張虚靖の存命中に編纂された『総真秘要』にそのような記述がないのは不自然であろう。 『正法』 本文が「骨髄霊文」の編纂者として張虚靖の名前を出しているのは、南宋時代になって 名声 高まってい ためと考えられる。
 
  第三に、 『総真秘要』と『正法』に共通して記されている道術のうち、 『正法』の道術の
方が複雑化している場合が見られるこ である。 『総真秘要』と『正法』には共通した内容を持つ部分が二十箇所ほど見えるが（大半はほぼ同文） 、その中には明ら に『正法』 方が道術が複雑であり、遅れて成立したと考えられる箇所がある（詳細は以下に述べる） つまり、 『正法』の本文には 『総真秘要』 （もしくは じ系統のテキスト）の普及 たあと、それを前提にして記されている箇所があること 分かる。
 
  ここまで述べてきたように、 『正法』の本文には『総真秘要』よりも新しく作成されたと
思われる部分が存在することから、 は少なくとも北宋の鄧有功 編纂ではなく、後人によって編纂されたも であろう。鄧有功の序文はそのままに、南宋以降に編纂されたテキストが『道蔵』に収められたと考えられる。
 
  『総真秘要』巻四では、 「骨髄霊文」の由来を「唐の葉法善天師の傳うる所、漢の正一天
師の遺法より出ずるなり」としている（一ａ） 。つまり、張天師の遺 であり、葉法善が伝たものであ いう。それに対して、 『正法』巻三で 「骨髄霊文」を張天師が太 から授かったものとしながらも、 「みな三十代天師虚
靜先生のみずからこの文を編ずるにかかり、
實に緊要 為す」 として る つまり、 『正法』 では 「骨髄霊文」 を最終的に編纂したのは、三十代天師の張虚靖（静） みなしているのである。
 
  総真秘要』と『正法』の両者には、 「骨髄霊文」と総称される九つ 符が収められてお
、符の形や符 する解説の内容は両者ともほぼ同じ文章である。しかし、その「骨髄霊 」の由来について 、両者 別の説明 している。
 















『骨髄鬼律』が最初にまとめられたものと思われる。その『骨髄鬼律』は鄧有功によって「鬼律」 「玉格」 「行法儀式」の三つに分類されている。 の内容を見てみると、最初の「鬼律」はその名 通り、鬼神の犯した罪を裁くための規定である。こ 鬼神には災厄を引き起こす悪鬼だけでなく、天心正法
によって使役される鬼神に関する罰則規定も
ふくまれている。第二の「玉格」と「行法儀式」の内容にはそれほど厳密な区別はないようであり、天心正法を用いる道士（もしく 「法師」 ）のための法服や伝授などに関する規定と さまざまな問題を解決す ために う道術の概要が記されている。
 












帝） 」 （巻二・十一ａ）がつかさどるものと考えられ いたようである
（９）
。北極駆邪院と
いう名称も、上清北極大帝が持っている北極の神 い 性格（北極）と、北帝神から継承した鬼神を調伏する能力 駆邪 から来 い であろう（北極紫微大帝については第一部を参照） 。
 
  また、 『骨髄鬼律』では、鬼神を裁く「鬼律」は北極駆邪院の管轄であり、 「北帝」がつ


























の神のそれぞれで発給される文書の種類が違うのである。よって、北極駆邪院の行法官がどのような種類 文書を発給するかで、天心正法における神々の世界のヒエラルキーを明らかにすることができる。その神々の世界こそ 初期 天心正法の世界観を表していると考えられよう。
 
それらの文書の書式は『骨髄鬼律』には少ししか見えないが、 『総真秘要』には多くの書
式が収められている それらの書式 見ると、 『骨髄鬼律』の内容と一致している場合が多く、 『骨髄鬼律』 と同時、 もしくは 『骨髄鬼律』 をもとにして作られ と考えられ 。 以下、『骨髄鬼律』とそ らの書式をもとに、初期の天心正法の体系を再現してみ ことにしたい。
 








    諸發遣文字、危急行箚子、限當時。次緊牒城隍
、限一日。次申東嶽、立獄催鬼神、限
二日。常程給限、并不過三日。輒有留滯半日、杖一百。渉私故、徒一年。情重者、加一等。在道阻節者 以其罪罪之。





















   （四）
上述のように、儀式を行う際にはこれらの神格に対する文書が発給されていたので
















揮をすることになってい など、神将の軍団が具体的に記されており 心正法において東岳泰山の軍団が重視されていた とがうかがえる。
 
  東岳泰山に神将の軍団を派遣するのを 請するという、このアイデアの由来は明らかで
はないが、初期 天心正法の体系の中で重要視さ ていたようである。北極駆邪院が東岳泰山と協力してさまざまな問題に対処するというの 、初期 天心正 の基本的な構造だったのであろう。
 























































こ ら行政文書を模倣 各種の文書を神々に発給すること、②そのうち、東岳泰山の協力を要請する文書 多く、北極駆邪院と泰山の連携が重要視されていたこと、③天心正法独自 神将の体系を構築してい ことが分かる。
 
  しかし、上述したように、 『総真秘要』は天心正法の儀礼書としては『骨髄鬼律』に次い
で古いものと考えられ、内容が っとも整備
されている。また、各所に元妙宗が『総真秘
要』の編纂に際して記したコメント 残されており、 『道蔵』本の『総真秘要』は、全体と   さらに、 『総真秘要』巻九の「建生天台法」には「生天台」という祭壇を作り、この世に








































された時期などは不明である。ただし、鬼神を牢獄に らえ 道術であ 「枷鬼法」 （二十五ｂ～二十六ａ）や「五斗拷鬼法」 （二十六ｂ～二十七ａ）は 『骨髄鬼律』に「五斗獄」（巻下・八ａ）とあるものに対応しているようである。この道術で使役する神格も『骨髄鬼律』に見えるもので、初期の体系にもとづくものであろう。
 
巻二の前半部分は『骨髄鬼律』の内容と一致しているので これも初期の天心正法の体














     巻十「上清北極驅邪院行遣公文式」
 
    巻九「傳度・立獄・生天臺・１蓋・斗燈・推占訣法」
 
    巻八「太上正法禹歩斗綱掌目訣法圖文」
 
    巻七「輔正除邪考召法
 
    巻六「上清隠書骨髄靈文鬼律玉格儀式下
 
    巻五「上清隠書骨髄靈文中
 
    巻四「上清隠書骨髄靈文上」
 
    巻三「祛除勞瘵衆病符訣・並びに天蓬馘邪真法」
 
    巻二「上清北極天心正法斗下靈文符呪」
 







の後半部分は少々雑然としており、さまざまな符や呪文が記されている。これらの道術が初期の天心正法で用いられていたかどうかは資料不足により定かではない。ただし、 「北帝符」の夾注には、 「この諸符の旧本は、天心正法と兼ねて行う。今もっ ここに附録する」とあり（二十一ａ 、天心正法 は別に行われていた符であったことが記されている。ほかの符も「北帝符」と同様に、天心正法独自のものではなかった可能性がある。
 
  巻四には元妙宗が従来から「骨髄霊文」として伝わっていたとする、 「火鈴驍將飛捷符」





つかの符、最後に天蓬元帥に関連する道術が記されている。そのうち、 「治勞療説文」に続い 記される「五雷霊符」などの ついては元妙宗 コメントが付されており、元妙宗が二十年あまり用いてから 効果をみとめて増補したも だという（五ａ） 。 って、こらの符は『総真秘要』 編纂 際に に組み込まれたもの 思われる。最後 記さている天蓬元帥 関する道術にも、ほか 経典などから引用されたと思われるものがある（詳しくは後述） 。
 
  巻五には、 元妙宗が得たという十の符が記されている。 これは元妙宗が自らいうように、
『総真秘要』を編纂した際に増補し る
。さらに末尾の「伏章法」 （九ａ～十ｂ）





  まず、 「骨髄靈文」は正一天師、つまり張天師の遺したものであり、それを伝えたのが唐
代の道士の葉法善だとしている。そして、旧来は九つ 符が常に伝授 用いてきたが、元妙宗がそれらの符以外に十の符を付け加えたと う
 
巻九と巻十も『骨髄鬼律』の内容にもとづいている。巻九の前半には天心正法の伝授の
際に用いる書式 そして巻九 後半には先述した天獄法や１蓋法、生天台の道術などが記されている。巻十は の儀式の際に用いる 書の書式を集めたものである。これらの書式も『骨髄鬼律』 内容にそ て作られ い ようである。
 
  先述のとおり、巻四か 六 「上清隠書骨髄霊 総称されている。元妙宗は『総
真秘要』巻四から巻六の編纂 ついて以下 ように語る。
 
    骨髓靈文、唐葉法善天師所傳、出自漢正一天
師之遺法也。功驗神奇、莫可擬測。舊以
九符常用傳授、其餘隱祕、莫不聞見。臣昔於九符之外、復得十符。謹續本文之次、則成中卷。稍闡元綱、以廣妙用也。
                     （ 『総真秘要』巻四・一ａ）
 












巻三に収められている「天蓬救治法」 （十五ａ～十七ａ） 、 「天蓬追鬼法」 （十七ａ～























ない描写がなされており、天心正法の神格体系に取り込まれた際にアレンジが加えられたようである。天心正法の主要な符である「骨髄霊文」が「漢正一天師の遺法」 （ 『総真秘要』  巻三に見える三つの道術も、崇拝する神格に関連するものとして、天心正法で用いるた
めに独自に考え出された可能性が 。ただ
し、最後の「天蓬三十六将符口訣」は元妙宗




まず、天心正法で崇拝されてい 神格にまつわる道術を取り入れ 考えられる事例について検討し みよ 。
 
    驅邪院使張天師、披白魚蠶服、交泰冠、足躡朱履、左手持都天大法主印、右手仗三昧火鈴北斗神劍。
                                                       （六ａ）
 
















術 同じよう 目的をもったもの ようである。 まり、初期に用いられていた天心正法の道術と用途が一致しているために『総真秘要』に取り込ま ていったと考えられる。以下 いくつか例を げてみることにしよう。
 
ふたつめは巻七で記される「考召法」である。先述したように巻七では『金鎖流珠引』













  なお、この道術は鬼神を召喚して尋問にかけるものであり、 『骨髄鬼律』に見える天獄を
用いた儀式と非常に類似した役割 持 て 。つまり、考召 は天心正法 おいて崇拝され 張天師の正一盟威 道に由来すること、そして、天心正法の初期の体系 あった道術と用途が類似しているために天心正法に取り入れ たようである。
 
   また、 『総真秘要』巻八では、 『金鎖流珠引』の巻十七（十一ａ）を引用して、禹歩（歩






















雑多な印象を受ける。これらの道術には『骨髄鬼律』に見えるような初期の天心正法の体系、お び天心正法で崇拝される神格にはあまり関係ないように思えるものもある。たとえば、巻七の「九天玄女飛針法」 （三十四ａ～ｂ）は病気治療のための道術であるが、九天玄女はとくに天心正法で崇拝されてい で なく、元々は天心正法とは関係 なかったものと思われ 。
 
  これらの道術が元妙宗が編纂した『総真秘要』にふくまれていたのか、それとも後世の














    
    
    經日、凶神・毒龍・妖鬼、妄行狂風暴雨、傷損人物、不論水陸、須歩躡天綱地紀各三遍、散為禹歩九跡、或十二、十五跡、或三返為之。轉天關、舉手指之三或六或九度、其妖祟止則放、不可便殺。若人物不安、水旱妖星、皆可禁治。
          （四ｂ）
 












巻四には 「湯順庵」 なる人物が使っていたという道術が記されている （十四ｂ～十七ａ） 。これも元来は天心正法とは関連がなく、道蔵本の『正法』本文部分の編纂者が当時流行していた道術を取り入れたものであろう。
 
  同じく巻五の「烏暘大將軍治病符」の項目には、 「上清天樞院南方烏暘洞主呉將軍、諱明





「敕符呪」の末尾は、 「急急たること高上神霄玉清真王の勅 ごとし」とされている（八ｂ～九ａ） 。 こ 高上神霄玉清真王 北宋末の林霊素がと えた神霄説における最高の神格であり、のちに雷法で尊崇されるようになった。この呪文は雷公と電母という雷に関する神格を使役して鬼神を撃退するものであり
、雷法から導入されたものと思われる。
 
  また、 『正法』には、南宋以降に出現した「道法」から導入されたと考えられる道術も見
える。そ らの「道 」 天心正法を模倣して登場したものであるが、 『正法』ではそれらの道術を逆に取り入れているようである。
 
    吾非凡之身、頭似黑雲、髮如亂星、左目如日、右目如月、鼻如火鈴、耳如金鍾。上脣雨師、下脣風伯。牙如劍樹、十指如功曹。敕吾左肋岷山君、敕吾右肋廬山君、敕吾左足左雷將軍、敕吾右足右電將軍、敕吾脊骨泰山君、三十六禽、二十八宿、並應吾身、急急如律令。
                 （※二ａ～二ｂ。 改行は筆者による。 挟注は省略した。 ）
 
    授太上法籙弟子、具位謹召年神月將六甲吏兵 今日今時 直符籙中神將、統兵・助法神將一千兵馬、直日六丁騎吏兵馬、一合下來。行神布氣。
 



















いて記した箇所である。両者を比較すると、最後半の呪文の部分はほぼ同じであるが、とくに『正法』の中盤部には、 『総真秘要』にはない瞑想が加えられている。そして、その瞑想法は『正法』の筆者にとって重要な意味をもっていたようである。というのも、 「大抵の法を行う人、ただよく兩訣の變神をするのみにして、而よく内錬大變をすることなし。今ひとりこれを後に伝ふ」と述べられており、ここで記される変神の方法は一般の天心正法で行われるものと違い、 「内錬大変」という瞑想法だと記している。そして、一般の天心正法を行う人が用いているのは 両訣変神 と称している。
 
  つまり、 『正法』の「錬化大変神法」は後発のものであり、それまでは『総真秘要』に記
されていたような変神の仕方が主流だったのを知った上で書かれている。こ つまり、『正法』が『総真秘要』よりも後の編纂であること 示唆して る（少なくとも、 『総真秘要』よりも後に編纂された部分がある は間違いない） 。 『正法』の編纂者は、自らが伝授を受けていた「内錬大変」を、従来の変神の方 よりも効力があると考えて導入したものであろう。
 
  そこで、変神の際に用いる手訣に注目して『総真秘要』を見ると、最初に「本師訣」を
用いて天師に り、次に「変神訣」をおさえて呪文 唱えるとされ いる。その次に両手で「上帝訣」 抑えて叩歯をするという。
 
  『正法』のいう「兩訣變神」はおそらく本師訣と変神訣という二つの手訣を用いること















凡書符行法 先靜其心 更勿雜想。坐建向破、可存本師在前。祖師在後。祖師上清大帝、有天蓬 天猷三十六員大將 侍衛祖師大帝。存自身為驅邪院使、如天師状、戴斗、前足踏剛星、後足踏魁星、取日月 剛真炁入
口中、後逐法盡吹之、次第而取、不得差





                                                          （一ａ～二ａ）
 








ていった。しかし、①天心正法を行う道士（民間の宗教職能者であれば「法師」 ）が北極駆邪院に所属し、神々を使役して問題 解決するという形式、②祖師の上清北極大帝や北極駆邪院使の張天師といった神格を崇拝し、それらの神格に関連する道術を用いる、という大枠は保たれてい それは天心正法の主な儀礼書である『総真秘要』と『正法』の両者でかなりの内容が重複 ており、上記の大枠に沿った道術が記してあることからも明らかであろう。ただし、その時々で効力があると思われた道術を導入することもあり、その場合は上記のような枠にはとらわれず、自由に道術を取り込んでいたよ で 。
 







という形式が天心正法によっ 確立さ ると、南宋時代以降、その形式を模倣して数々の「道法」の儀礼書が編纂されていった。そ らの「 法」が新た 形成さ て く諸相については、第二章以下で検討することにし い。
 
  そして、 『骨髄鬼律』の内容とそ にもとづく文書の書式から、初期の天心正法では、北
極駆邪院の行法官と東岳泰山が協力して問題を解決する方式がメインに考えられていたことを明らかにし 。
 
  まず、 『道蔵』 に見える天心正法の 献は、 ①北宋後半の鄧有功による 『骨髄鬼律』 と『正
法』の序文 北宋末の元妙宗による『総真秘要』 、③南宋時代以降に作成されたと思われる『正 』 本文、 いう順番で成立したことを指摘した。
 
  ここにあげたのは符を書く際に瞑想する方法を記した箇所である。 『総真秘要』 と 『正法』
を比べると、 『正法』の方では朱雀や青龍など四神を瞑想する手順が増えている。ここでは割愛 が、さ にこのあとにも続きの部分がある。これも では『総真秘要』の道術を複雑化していったものと見てよいであろう。
 
  以上、 『道蔵』に見える天心正法に関連する文献 成立順序を明らかにし、それをもとに
天心正法 内容 変遷を見てきた。その結果、以下のこ を明らかにした。
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八十六などに記される「鄧有功」という人物を『正法』など 編纂者の鄧有功と同一視するものである。こ 「鄧有功」 嘉定三年（一二一〇）に生まれ、七十歳で死去したというから、南宋の後半から元代の初めにかけての である しかし、 『宋詩記事補遺』には鄧有功が下級官僚 ったという簡潔な記事があるだけ 、天心正法や道教との関連性を示すよ な記述はない。
   
儀礼書に見える道術については、松本浩一「道教呪術「天心法」の起源と性格
: 特に「雷
法」との比較を通じて」 （ 『図書館情報大学研究報告』第二十巻第二号、二〇〇二年三月）があり、道術 手順や目的を解説している。しかし、儀礼書の変遷についてはあまり考慮されて ない。
 
また、李志鴻氏が近年、天心正法 博士論文「天心正法研究」 （中国社会科学院に
提出。二〇〇七年五月。未公刊）を執筆しており、その内容をもとに精力的 論考を発表されている。筆者は李氏 ら博士論文の電子ファイルの提供を受け、本論文の作成時にも参照させていただいた。以下、参考文献として引用す 際は、雑誌などに発表されていものを優先的に示すことにする
 
  なお、 『骨髄鬼律』に見える鄧有功の称号は、 「受上清大洞籙・行天心正法」となってお
り、上清経籙までの伝授を受けた とを示す法位である。また、 『正 』の序文には「臣受持は末に在り、條綱を濫領し、 （中略）親しく太上四階 経籙・秘要・符文を受く」とある。この「四階の経籙」 何かは明言されていないが、序文 ら察す に三洞の洞神・洞玄・洞真のほか、太清部の経籙を指 ているようである。これらの記事からは鄧有功が経籙の伝授を けた道士だったのではないかと推測される。よって、そ 点から 南宋 鄧有功が『正法』序文の編纂をしたとは考えにく
 






について考証がされてお 両氏は を北宋の人 している。
 
  『道蔵』 残る天心正法の文献については、
K
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を侍衞す」 というように記されている （十一ａ） 。 同じような記述は 『正法』 巻二にもあり、そこには 「北極紫微大帝
 紫雲に乗り、 天蓬以下三十六員大將軍を帯領す。 勇猛に法をなし、
紫雲 乗駕し、法身を覆蓋す」 記されているので、この上清大帝は北極紫微大帝と同じ神格のようである。
 
（１２）関と牒は同級に発給される文書のため、混同されている場合が多い。しかし、元来は文書の対象は異なって る。同一の上級機関を持っている役所同士でやりとりされるのが関であり、ランクが じでも違う系統の役所同士でやりとりされ のが牒である。
 
（８）張虚靖については、松本浩一「張天師と南宋の道教」 （ 『歴史における民衆と文化』所収。国書刊行会、一九八三年九月）と二階堂善弘「天師張虚靖のイメージ」 （ 『東洋大学中国学会会報』第七号、二〇〇〇年十月）を参照。
 
（６）注５前掲の両氏 考證にさらに付け加えると、 『骨髄鬼律』の序文にあげられている道観のうち、 徽宗朝以前 名称が記してあ ものがある。 「玉隆観」 は政和六年 （一一一六）に万寿玉隆宮（ＨＹ二六三 修身十書』巻三十四「玉隆集」三ａ） 、 「太平興国観」は宣和六年（一一二四 に太平興国宮（ＨＹ一二七六『盧山太平興国宮採訪真君事実』巻二・七ａ～ｂ 「霊仙観」は大観二年 一一〇八）に万寿宮に改名している（ 『安慶府灊山縣志』巻六） 。 ことも、鄧有功が序文を書いたのが徽宗朝以前であることを示していよう。なお 玉隆観については秋月觀暎『中国近世道教の形成―浄明道の基礎的研究―』 創文社、一九七 年三月）の第三章、残りの二つ 道観については、横手裕 佐命山三上司山考」（ 『東方宗教』第九十四号 一九九年十一月） 参照。
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神や五道神・土地神は、北極駆邪院に所属する行法官からすると下級の存在だったことが伺える。 『骨髄鬼律』によれば、六甲も土公（土地神）も司命も鬼神を駆逐する際に使役されるようであるから （巻上・三ａ） 、 やはり下級の神々とされていたことがうかがえる。 『総真秘要』巻一の記述は『骨髄鬼律』と一致しているので、同じ体系にのっ っているものと考えてよかろう
 
と記されてい によれば、 「黥卒」 （宋代の兵卒）の何殿直が天心正法を行い、たたりによって病気を引き起こ いる鬼神を「天獄」にとらえて退治したという。これは北宋時代後半の記事であり、 「天獄」 を用いる道術は初期から天心正法に存在していたことが裏付けられ う。
 
とあり、神格が列挙されてい が、これら 「天門」から出るとされてい ので、天界に神々なのであろう。
 




七ａ～十八ａ） 「申泰山請神將来防護１蓋状式」 （十八ａ～十九ｂ） 「開１發遣 將牒式」 （十九ｂ～二十ａ という四つの書式が収められている
 




















（２４）北宋の賈善翔の作である『猶龍伝』 （ＨＹ七七三）巻五には、 「天師、符籙をもって病を治め、精邪を馘滅す」 （巻五・二ａ）とあり、符籙でもって悪鬼を滅ぼしたとされている。また、 「六天 鬼魔と戦い、二十四治を奪い、改めて福庭となす」 （二ａ）として、六天の鬼神との戦いに勝利したことも述べられている。
 




いる（ 『総真秘要』巻二・六ａ） 。また、この印も北極駆邪院印と同じく後世の天心正法でも重視さ た。
 
  三つの符とは三光符・天罡大聖符（ 『総真秘要』では天剛符） ・煞殺符（ 『総真秘要』では
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（２１）また 火鈴驍將飛捷符」 は「飛捷 使」というように、それらの符によって使役される「符使」も考え出されており（巻四・十ａ～十一ａ） 、非常に力を入れて作成されたもの あることがわかる。おそらく、 『総真秘要』が編纂された北宋末期には 天心の重要な として認識されていたのであろう。
 
  『上清北極天心正法』 （ＨＹ五六七 の冒頭には次のように述べられており、天心正法で
最初に伝えられたのは三つの符と つの印であったという。
 
    夫天心法者、自太上降鶴鳴山、日授天師指東北極之書、辟斥邪魔、救民是務。昔之流傳天心正法、止有三符。一乃天罡大聖符、二日黑煞符、三名三光符。若論三光符者、上結三皇、道應三境、德表三才、真出三師、是名天心。為萬道之宗、衆法之祖。虚靜先生云、有兩印。 一係北極驅邪院印、 又名都 統攝三界鬼神之印、 二係都天大法主印簡而不繁、留付奇人、留傳于世。














































端を明らかにしたい。その際 「道法」で使役される神格に注目して考察を進めることにする。というのも、 「道法」で信奉されている神格と道術は密接 結びついているた 、類似した神格 信奉してい 「道法」 儀礼書どう あれば、その相互 関係を把握しやすい場合がある。本章で考察の対象とする儀礼書はそ 一つの例 ある。
 
  しかしながら、それらの大量の「道法」がどのように形成されていったのか不明な点が
多い。 「道法」の儀礼書の大部分は 術の方法を列挙するという体裁を持ち、新たな道術を付加していくのが容易であ 。そ ためテキストが混乱し 場合が多く、 「道法」の儀礼書を分析することで、 それぞれ 「 法」 の形成過程 明確にするの 難しいのである。
 
  次 、 「紫宸玄書」という「道法」の儀礼書の中では、その二つの神格のグループが融合




のグループ 大きく分けて二つあ こ を明
らかにする。それにより、新しい道術が導

























宋寶慶乙酉歳（一二二五年） 」の年号が見えるので（巻一七八・六ａ） 、 「上清童初五元素府玉冊正法」は十三世紀以降のものであ と考えられる。
 
民総真秘要』
















  これによれば、天蓬 法 董大仙が天蓬元帥から授かったもので、三冊からなっていた





  「上清童初五元素府玉冊正法」は五つの「玉冊」から構成されているが、そのうち、 「元
 
     
    我上清董大仙、於蜀城西明山、修行上道。忽獨遇元帥（＝天蓬元帥） 、授文字三册。上則訣目・符竅、中則罡斗・呪訣、下則役使鬼神。行持之法、真人得之、下居府城、功行二十餘年、終於西明山持尺乗白鶴 白日仙去。秘法蔵於山間、後人相傳焉。
 









































                                      （巻一七八・三ｂ。括弧内は筆者が補ったもの）
 
   
                                                          （巻一七三・十四ａ～ｂ）
 














                 
  つまり、禍をなす悪鬼を捕らえて、天一北獄という牢獄に連れて行くよう神々に願うも










者）や「直月某將軍」 （直月五將軍のうちのいずれか）が含まれている で、上述してきた  また、天蓬元帥の配下の筆頭に挙げられている「一炁都統大將軍」という神格も、金允







  唐克壽や董大仙が用い た いう「直月五将 天蓬大法の神格のリス










































また、 これらの神格以外の、 この節の最初に挙げた天蓬元帥が率いるとされる神格も 「上
清天蓬伏魔大法」 登場す 頻度は高く、天蓬大法の中核となる神格と考えられていたようである。例えば「三十六員代天將」は、巻一五六にある「三十六将」 （五ａ～十一ａ）に相当すると思われる。これらは、 「 呪」 三十 句を神格化したものであり、天蓬元帥と関連が深いため、天蓬大法 重視される も当然であろう。また 無義神王」 「威劔神王」 「聾兵」 「唖將」も、それぞれの神格を召喚するため 符が考案されており 巻一六二・八ｂ～十三ｂ） 、これ の神格も天蓬大法において重要な地位を占めていたことが分かる。
 









      先師曰、 （中略） 況天蓬一法、 專以制邪爲宗、 而其治邪之要、 又以火獄爲主。 比之天心、尤爲捷要。
                                                （巻一六六・二ａ）
 
    
殊不知、天心雖有斗獄、雷法亦有諸獄。莫非事大體重、却非頃刻可以施行。獨天蓬法中有火獄之秘事、簡而行易。















員」には、 「この六将、専一に火獄を行うを主り、事を治む」とあり（十三ａ） 、 「火獄の法」を行う際 、実際に働く神格とされていたようである。
 
また、この六人 神格は、 「煎鬼籙中の」神格とされ（巻一六八・十ａ） 、 「煎鬼籙都總符





















     右牒。上天蓬門下一炁都統大將軍・四目老翁・直月五將軍・飛鷹走犬二使者・三十六
 
































巨火形・巨火流・巨火精（巻一六六・十三ｂ。同巻の五ａでは、巨の字は炬となっており、少しく名前も異なっているが、 同じ神格を表わしていると思われる） 、 「六大將軍」の呂政・商英・姚端・戴涓・李元吉・李欽 二十七ａ）などが「火獄の法」で使役される神格と て登場する。
 
  以上のことから、天蓬大法では悪鬼を退治する道術として、 「火獄の法」を導入し、それ

















方火鈴大將宋將軍」といわれる宋無忌（巻一六六・十三ｂ）が挙げられる。もともと宋無忌は、 『赤松子章暦』 （ＨＹ六一五）巻四に収められている「収除火殃章」の中に名が見え（十九ｂ） 、火による災い 起こす鬼神を捕
らえる神格と考えられていたようである。
 
それが、 『総真秘要』 巻七においては、 宋無忌は天心正法の神将とされており （三十七ａ） 、
「火獄の法」とよく似た「禁鬼火牢法」 （ 『総真秘要』巻七・二十二ｂ）という道術で使役される神格だったようである。禁鬼火牢法で用いられる「立火牢呪」には、
 

























とあり、これらの神格が病人の体内に入り、尸蟲や鬼神を滅ぼした後、病で傷ついた箇所を治療するように要請している。ここでは天蓬大法とは違う役割が付与されているこ が   これらの神格の名前に注目すると、趙・毛・童・鄧・李の五人の元帥の名前が、 「火獄の
法」で「煎鬼籙都總符使」とされていた光淵・公尾・伍毛・立羊・行文・史近からとられたも であることがわかる。さらに、最初の
趙元帥は「一炁都統」の称号を持ち、一炁都
統大將軍と光淵が合体している。それに続く二人の郜元帥 それぞれ「飛鷹」 「走犬」という称号を持つこ から分かるように、飛鷹走犬 使者を継承している。
 


















































さらに、 「紫宸玄書」には、 「將班」の項目に、追癆大將軍・熊（珪） 、斷１大將軍・
劉（錡） 、聾兵・周大將軍（極） 、啞將・李大將軍（盛） 、崱額・趙大將軍（岌）などの神格が挙げられ、各所にそれらの神格を使役する道術が記されている（ 『法海遺珠』巻四十六・一ａ～二ａ。括弧内は夾注） 。このうち、 「聾兵」 「唖將」と「崱額」 （直月五将軍のうち、游申の称号）は天蓬大法から導入したものであるが、他の神格は天蓬大法に見えないものである。ここでも、新しい道術と神格が同時に創出されていることが分か であろう。
 
また、 「副将」の項目に見える八人の神格をモチーフにした「主副八將符」 （ 「紫宸玄書」















出して、独自性を打ち出すという と ある。第二に、新しい神格を作らない場合でも、従来あった「道法」から、神格を導入する場合もあ ということである。その際には、神格 新しい名前や称号 与え、独自 新しい役割を与えることもあった。
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大將軍の名が見える。なお、天心正法には「統兵神将」という神格が登場し、東岳から派遣される神将を統率する役割を持っている （ 『総真秘要』巻二・六ｂ） 。 天蓬大法の作者は、この統兵神将を模倣して一炁都統大將軍を作ったのであろう。
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十月） 、同「 『法海遺珠』 元帥 について―道教の醮・民間信仰の儀礼と元帥―」 （小林正美編『道教の斎法儀礼の思想史的研究』所収。二〇〇六年十月、知泉書館）を参照。
 
（８）ここで詳しく検討はしないが、それぞれの箇所で 火獄の法」の方 には違いがある。また、巻一六二 見える「流金火鈴符 十七ｂ）や 天蓬真形符」 （二十 ｂ） 「勘竈符」 三十六ａ）も「火獄の法」に用いる符だとされ、巻一六四（九ａ） 巻一六五 五（５ 童初正法では、直月五將軍は鍾師・寶燿・資寶・伯拒・兵候と う名前である。 「五將 」
（巻一七三・六ａ）には、直月五將軍をモチーフにした五つの符が見える。
 
（４）童初正法は、北宋末の楊希真 『茅山志 巻十六・四ｂ～五ａに伝記がある）が感得したとされる 童初大法 を継承した 道法 である。その詳細については、第二部第三章を参照。
 
（１）宋代 おける「道法」の出現とその概要については、松本浩一「宋代の雷法」 （ 『社会文化史学』 十七号、一九七九年三月） 、
Judith B
oltz. A Survey of Taoist Literature, Tenth to 
Seventeenth Centuries. B
erkeley: Institute of East A
sian Studies, 1987: 卿希泰主編 『中国道教史』
（修訂本）第三巻・ 八章第六節「南宋〝 山符籙〟道派的流伝。内丹派南宗和浄明道的形成。東華、神霄、天心正法、清微等新符籙派別的興起」 （四川人民出版社、一九九六年）を参照 南宋時代 さまざまな「道法」が出現していたこ は、上記の論文のほか、横手裕「白玉蟾と南宋江南道教」 （ 『東方学報 六十八冊、一九九六年三月）を参照。
 
  なお、 金允中については、 丸山宏 「金允中の道教儀礼学について」 （道教文化研究会編 『道





  これによれば、金允中は童初正法のテキストを編纂する際に、 「元應太皇府玉册」の「別
本」 、つまり別の版本を見たようである。そして、別の版本に載せられていた「變神訣」や「啓請呪」 、 「火縄符」 「成敗法」 「鬼營法」などの道術は、童初正法の教えを穢すものとして批判している。
 
  ここで問題になるのは、そ らの道術のうちの「火縄符」である。天蓬大法には、巻一






（１４） 「長顱巨獸」 の一句を神格化した 「長顱巨獸大將 を例にと と、 天蓬大法では 「皮燧」という姓名である（巻一五六・六ａ） 。
 
  「元應太皇府玉册」は天蓬元帥に関連する道術を記載しているので、ここで金允中が批
判してい 道術も天蓬元帥に関連したものであった可能性が高 。実際に、天蓬大法には變 訣」 （巻一五七・十六ａ）や 啓請呪」 （巻一五九・一ｂ）が見える。
 
（１１） 『法海遺珠』巻十七「南院火獄大法」では、宋無忌が「南方紅苧國金光火輪王」称されており（九ａ） 、類似した称号は天蓬大法にも見える（巻一六六・十三ｂや二十八ａ～ｂ） 。また、 「南院火獄大法」の「将班 には、宋無忌と趙公明がともに記されており（一ａ） 、この「道法」では一群の神格とさ たようであ 以上の二点からすると、現行の この二つの神格が導入された際
には、天心正法から直接取り入れたのではな
く、 「南院火獄大法」を経由 て した可能性も
 
（１５） 「追伐」や「追癆 については 注９前掲書の第八章第二節 参照。ちなみに、巻（１３）なお、 「紫宸玄書」 「法系仙源 おい は、章舜烈が「五代経師 澄渓章真人舜烈」と
して、歴代の祖師と同列に扱われているので（ 『法海遺珠』巻四十五・十二ｂ） 、
元末以降、後世の手が加わっているようである。しかし、三種 序文の内容と本文 内容に一貫性はある で、現行 「紫宸玄書」 原型と るものは元代に出来 と思われる。
 























































  なお、本稿では『无上三天玉堂大法』 （ＨＹ二二〇）と「上清童初五元素府玉冊正法」 （Ｈ
Ｙ一二一〇『道法会元』巻一七一～一七八）を中心に考察を行う。その理由としては以下の二つがあげられる。 第一に、 両者ともに天心正法から派生した 「道法」の儀礼書であり、天心正法からの変化 明らか しやすいこと
である。第二に、テキストが編纂されていく










  『玉堂大法』巻一には路時中が記したという文章が収められており（七ａ～八ａ） 、 『玉
堂大法』が世に出た経緯 ついて記されてい 。それによれば、 「靖康丙午」 （一 二六）の上元の夜、路時中は、張道陵の弟子である趙昇から 茅山の頂上に 秘書」を隠してお   そして次に、唐代 でに整備された道士 位階制度における道術の伝授と、宋代以降に
出現した「道 」におけ 道術 伝授の違 につ て考察する。そのことで、さまざまな由来を持つ道術を導入した「道法」の儀礼書が出現 原因を推測してみたい
 
  本章でも、とくにことわりがない限り、テキストの巻数は『道法会元』のも を表して
る。
 





















る 全三十巻のうち、巻二十四以降は前半の二十三巻と重複する内容が記されており、おそらく付加されたも であると考えられる。その付加された部分のうち、巻二十八では宋代 文人官僚である翟汝文（一〇七六～一一四一
）が路時中の弟子とされており、 「紹興戊




一三『上清霊宝大法』 二十・七ｂ）や「玉堂醮法」 （同書の巻十・十九ｂ）について述べており、南宋時代、路時中が「玉堂」と名のつく儀礼を整備したと考えられていたことがわかる。また、 『 堂大法』には天心正法と共通した道術も見え、路時中が天心正法を用ていた いう筆記資料の記事とも対応する
（４）
。以上のことから、 『玉堂大法』は路時中
による儀礼書（もしくは路時中が整理 とされてい 儀礼書） 継承 ものであると思われる。
 
  また、巻二十四には「大明國」とあり（八ａ） 、道蔵本の『玉堂大法』の最終的な編纂は
明代であることが知られ よって、南宋時代に原型が作られ、明代にいたるまで改訂がなされていったようである。
 
  また、 「玉堂大法の世に出づるは、正一天師にもとづく」 （ 『玉堂大法』巻二十六・一ａ～
ｂ）といい、玉堂大法は張道陵が伝えた「道
法」ともされている。さ に、玉堂大法では
「太上」 （太上老君）が尊崇 ようである。太上 教え して道術が記されている箇所も多く見受けられる
（５）
。これは、張道陵からの師承関係を重視するため、張道陵に




山で「帛書一 」を得て、それを「二 四品」に整理して世に伝えたのが『玉堂大法』であると う。
 
  しかし、宋代の筆記資料にはこのような伝承は記されておらず、路時中が『玉堂大法』
を編纂 い 記述もない め、この文章を路時中の作とするには疑問が残る
（３）
。ま















には、天心正法で 重視される「三光符」が見える。天心正法の儀礼書である『太上助国救民総真秘要』 （ＨＹ一二一七。以下、 『総真秘要』と略称する）や『上清天心正法』 （ＨＹ五六六） などに見えるものとは符の形や書かれる文字の内容が異なるが、 「三光祖符は萬法の祖」として三光符を高く評価しているのは天心正法と同じである（同巻・十二ａ）
（６）
。






  また、 唐代以前の古い経典でいえば、 上清経に由来する道術も導入されている。 「制尸魂」
（ 『玉堂大法』巻三・三ａ～）は三魂七魄を安定させるもので、 『皇天上清金闕帝君靈書紫文上經』 （ＨＹ六三九）にもとづ ている。また、 「高奔内景品」 （ 『玉堂大法』巻四 の「日中魂名玉帝玉諱」と「月中魄名五皇夫人玉諱」の項目には、日中の五帝と月中の五夫人の名前が記されているが（一ｂ～二ａ） 、これは『上清太上帝君九真中経』 （ＨＹ一三 五）  また、 「太玄制魔品」 （ 『玉堂大法』巻五）や「斬瘟断疫品」 （同巻十三）などに見える鬼




  巻二十二の「禳旱祈雨法」はその名のとおり雨乞いの法であるが、 「太上駆雨符」 （同巻・








































  その中からいくつか例を挙げてみると、巻十五の「尋声救苦品」では、 『太上九真妙戒金
籙度命抜罪妙経』 （ＨＹ一八一） に由来する 「救苦真符」 と 「長生霊符」 という二つの符
（９）
、
また、その二つ 符と「變茭龍符」と「變金龍符」を使って、死者を救済する道術が記される（同巻・二ａ～三ａ） 。後者の二つの符は霊宝大法の儀礼書に「茭龍驛吏符」と「金龍驛吏符 という名称で登場するが、 『太上九真妙戒金籙度命抜罪妙経』 に記載がないもので、宋代の霊宝大法によ ものと思われる
（１０）
。後述するようにこれらの符は童初正法でも




たのかは不明であるが、 「道法」の名称とそ 起源に関す 伝承 「上清童初五元素府玉冊正法」が「童初大法」の流れをくむものであるのは明白である。以下 その継承関係確認しつつ、 上清童初五元素府玉冊正法」の内容を検討していくことにしたい。
 
  『茅山志』 （ＨＹ三〇四）巻十六には、楊希真の伝記が収められている（四ｂ～五ａ） 。
























   




これによれば、 「四聖（＝北極四聖） 」と「天師（＝張道陵） 」を合わせた五人の神格が、
上帝（以下に記す童初府の五帝を指す である）に童初府の「嗣教外臺卿」とし 封じられたという伝承があったようである。 の伝承は『真誥』には見えないも なので、宋代になって新しく作られたものであろう 『茅山志』には楊希真が 四聖真君」の像に敬事していたとあり、北極四聖（天蓬元帥・天猷副元帥・真武佑聖 君・翊聖保徳真君）が童初府の「嗣教外臺卿」とさ て重視されているのは、楊希真の信仰を反映したものと思われ
 
「上清童初五元素府玉冊正法」は、 「元應太皇府玉冊」 （巻一七一～一七三） 、 「元景丹天
府玉冊」 （巻一七四） 、 「元照靈虚府玉冊」 （巻一七五） 、 「元和遷教府玉冊」 （巻一七六） 、 「元素元輝府玉冊」 （巻一七七 という五つの「玉冊 から成っている。この五つの「玉冊」は、に関す 伝承を反映したものである。金允中は、 『上清霊宝大法』 （ＨＹ一二一三。以下、金氏大法と略称する）の中で次 よ に述べて る。
 
    如五元素府、 則北極四聖・正一天師嗣教也。 五聖未嗣教之前、 童初府五帝受冊於其中、後學已不及知之矣。
                                     （巻一七八・四ｂ～五ａ）
 
   また、 「上清童初五元素府玉冊正法」の序文に、
 
   「元照靈虚府玉冊」 ・・・元照靈虚太君→翊聖真君
 
  「元景丹天府玉冊」 ・・・慶暦從明大君→天猷副元帥
 
  「元應太皇府玉冊」 ・・・中黄元一太皇君→天蓬大元帥
 
    府内別有五府、號上清五元素府、有 聖嗣教司之。統攝三界、水火刀兵、風雨龍神、魔鬼妖怪、生死禍福、真仙升降、莫不由之予奪也。
        （巻一七一・一ｂ～二ａ）
 
金陵三茅山華陽洞天之中有仙都、内有童初府・蕭問宮、以處男仙得道之真。 （中略）上帝封四聖與天師為嗣教外臺卿、出法以救世、故稱五府。








初正法の概要を述べるが、大意は同じながらも細部に違いがある。また、巻一七八には、金允中のコメントの後に、盧元老なる人物 文章が付せられている（六ａ～八ａ） 。これらの文章がいつ ものかは不明 が、金允中以外にも編纂者がいた可能性を示唆してい一）
「上清童初五元素府玉
冊正法」のテキストには乱れている箇所がまま見受けられ、何












十二ｂ） 。 両者は北宋末に楊希真が没してからそれほど離れていな 時期に活動していたので、高景修や唐克寿の用いていた童初正法は
、楊希真の「童初大法」と近いものであった









つまり、元應太皇府の中黄元一太皇君は、天蓬元帥を嗣教外臺卿の役職に封じた いう。続けて、その天蓬元帥の管轄する部局が北極驅邪院であり、世間で言う禁軍のようなものだとしている。 つまり、 北極驅邪院は元應太皇府の下にある一部局とされているのである。
 





  惟中黄元一大帝、 （中略）掌元應之玉冊、執職平阿官。封天蓬大元帥、為嗣教外臺卿、則有神局、是陰治之有司、號北極驅邪院、如世之殿帥兵府是也。
     （巻一七一・六ａ）
 
   「元和遷教 玉冊」 ・・・化元太皇帝君→真武真君
 
    
    














  他にも二つの「道法」に共通する道術を挙げると、 「天蓬尺」という法具を用いた道術が
あり、これは「元應太皇府玉冊」では 元帥玉尺篇」 （巻一七一・十九ｂ～二十四ａ） 「天蓬大法」では「神尺秘旨」 （巻一五七・一ａ～十六ａ に相当する。ま 、 「元應太皇府玉冊」では「賛皇猷篇」 （巻一七二・一ａ～六 ） 、 「天蓬大法」では巻一六〇 禹歩について記されている（一ａ～十六ａ） 。
  さらに、 「元應太皇府玉冊」の「返真篇」 （巻一七三・一
ａ～三ａ）と「天蓬大法」の「天蓬召亡魂法 （巻一六三・ 十五ａ～三十二ｂ に記されている、死者を蘇生させる道術があげられる。この両者は途中までほぼ 文であり、これもおそらくは天蓬元帥に関する道術とし
て共通の基盤を有していたと思われる。
 




あり、天蓬元帥と深いつながりを持つの 、 「元應太皇府玉冊」と「天蓬大法」に共通して見 （前者 巻一七一・十四ａ、後者では巻一五九・二ａ～ｂなど） 。ここで注目したいのは、 「鄧天師倒持法」であ （巻一七 ・
十五ａ～十六ｂ） 。これは天蓬呪の三十六






  また、 「上清童初五元素府玉冊正法」 内容から見ても、現在の「上清童初五元素府玉冊












）「元應太皇府玉冊」には、 「元君入靖法」 （巻一七一・十二ａ～ｂ） 、 「青靈眞人守玄白
之道」 （巻一七三・四ｂ）や「雲林夫人三素之道」 （巻一七三・四ｂ～五ａ）といった、 『真誥』や『登真隠訣』から引用された道術も見える。
 
（四）
「元應太皇府玉冊」の中の「證幽微篇」 （巻一七一・十一ａ～）では、 『登真隠訣』 （Ｈ
Ｙ四二一）巻下に見える入靖の方法と、先述
した天蓬呪を用いる道術とが一連のものとさ
れている。その入靖の方法を記した部分の中に、金氏大法の「朝元入靖品」 （巻五・五ａ～十一ａ）と対照できる部分がある。また、王契真の編纂した『上清霊宝大法』 （ＨＹ 二一一。以下、王氏大法と略称す）の「朝元入靖」 （巻九・五ａ～八ａ）の項目にも、文章の順番が入れ替わってはいるが金氏大法とほぼ同じ内容が記されている。
 
  また、 「玄枢篇」 （巻一七二）には北斗九星の神々（九皇）を降臨させ、願い事をする醮





には 「およそ醮斗 要は、すべからく主事の星・通傳の神を知るべし」 （巻一七二・十六ａ）とある で、醮の儀式を用いて北斗九星の神々を奉請した際 、どの神格に願い事をするか決めるために用いられたのであろう。
 
  以上のように、 「上清童初五元素府玉冊」には霊宝大法に由来する道術が導入されている
が、金允中の整理した南宋時代の童初正法のテキストに霊宝大法の内容がふくまれていたかどうかは定かではない。前節で述べたように、高景修から金允中に連なる系譜では、霊宝大法の儀礼書である『上清霊宝大法』も伝授し
ていた（金氏大法の巻十七・二十二ｂ） 。
つまり、 この系譜では童初正法と霊宝大法の伝授が一体化していたの 、 「上清童初五元素府玉冊」に霊宝大法に由来する道術が取りこまれ 可能性がある。しかし、 允中は「道法」がほかの「道法」から道術を取り入れることを批判するコメントも残しており（詳し  金氏大法や王氏大法に見える入靖の方法は『登真隠訣』の文章をアレンジしたものであ













正 を感得したと う伝承によるも ろう。
 




























  また、 「紫光丹天印」 （巻一七七・十六ａ～ｂ）は「雷雨職司の掌る」法印とされており、
天候をつかさどる神々 管轄するものと考えられていたようである。これと同じ印は、雷儀礼書である「上清玉枢五雷真文」 も記されており（巻五十七・二ａ～ｂ） 、 ともとは雷法 用いら ていたものと思われる。
 
  北宋の『三洞修道儀』 （ＨＹ一二二七）の「初入道儀」には、受法のカリキュラムでもっ










   








いた道術を取り入れて、 「道法」の威力を増そうとする動きがあったのは想像に難くない。玉堂大法と童初正法から例を挙げてみると、両者に共通して取り入れられている「救苦真符」 と 「長生霊符」 がある。 金允中とほぼ同時代に活躍していた白玉蟾の語録には、 「救苦・長生の二符は、効用甚だ大なり 」 （ＨＹ一二九六『海瓊白真人語録』巻二・七ｂ）とあり、宋代にはこの二つの符には強い効能が認められていたようである。その め、死者救済の （三）
それに対し、天
心正法をはじめとする「道法」は、受法のカリキュラムと位階制度










  これによれば、当時、 「四聖考召法」や「真武三陣法」 、 「佑聖符水（法？） 」など、さま
ざまな「道法」が出現していたという。そして、そ ら 「道法」では、独自 神界の機関や法印を作 「五府正法」 （童初正法のこと の内容を借用したりしてい という。また、董大仙の 天蓬法」 （天蓬大法の原型となったもの） は、童初正法 符を取り込んいたとす
 
  しかし、これは童初正法を正統なものとする金允中の立場から当時の状況を批判したも









     而世有四聖考召法、有真武三陣法、有佑聖符水。似此紛名號、不可悉述。或創立一司、或自置印篆、或借五府正法、以混其中間。稍
可用者、又皆是別法中呪訣。況於本無靈
驗者、又更非一。至如董大仙傳天蓬法、本以輔天心正法而行。今又取五府諸符、移入天蓬法内。
                                                （巻一七八・五ａ）
 











  また、そのように「道法」同士で道術の交流が行われていたのは、 「道法」が従来の受法
のカリキュラムと位階制度から独立して伝授されていたので、その枠組みにとらわれることがなかったためであると推測した。そして、それらの「道法」が道士の間で伝授されるようになったことにより、道士が用いる道術はより多彩なものとなっていった。道士たちは経籙 「道法」の両方の伝授を受けることにより の宗教活動 幅を広げていったである。
 
  道士たちは「道法」 伝授を受けることで、従来の受法のカリキュラムに沿って伝授さ
れる道術のほかにも、さまざまな道術を習得することができるようになった。例えば、本稿で取り上げ 玉堂大法や童初正法の儀礼書を伝授されれば、位階制度では最も下位の正一盟威法師でも、従来の受法のカリキュラム
や「道法」の枠組みを超えて道術を習得する








  さらに、童初正法と玉堂大法 おい は、六朝時代の上清派や張天師といった、古くか
らあ 伝統に自分たちの「道法」の起源を求めた。そのため、当時信奉されていた経典のうち、 「道法」の起源と関連 経典から道術を選んで導入していった
（２４）
。その際、本








端を明らかに この二つの では、そ ぞれ独自に「 法」 起源に関する伝承を作り、その伝承などを反映 がら、既存の経典や「 か 道術を導入していっ。
 












（７） 『皇天上清金闕帝君靈書紫文上経』 は、 『洞玄霊宝三洞奉道科戒営始』 （ＨＹ一一一七）巻五の「上清大洞真経目録」に載せられている「上清金闕上記霊書紫文」に相当するものと思われる（同巻・一ａ） 。また、 『上清太上帝君九真中経』は、初期の上清経である『九真中経』 から派生した経典と思われる。 『上清太上帝君九真中経』 について 、 大淵忍爾 『中国人の宗教儀礼・道教篇』 （風響社、二〇〇五年六月）の附論「上清経の小研究 参照。
 
（６）天心正法では、日・月・星の「三光」を法力の源とし、 「三光符」が重視される。以下で述べるように、 『玉堂大法』 に上清経 由来す 日月の神を存思する道術が見えるのも、天心正法を継承し、 「三光」を重視するからであろう。天心正法と『玉堂大法』における日月の神の信仰については 李志鴻「天心派的三光之説与三光密呪」 （ 『中国道教』二〇〇六年第六期）を参照
 




（８）宋代以降、霊宝斎と併用されるさ ざまな道術が出現した。そ 後、 斎とそれらの道術を統合した、新しい儀礼の方法を記し 科儀書
が編纂されていった。本稿で主に
取り上げる金允中の『上清霊宝大法』 （ＨＹ一二一三） 、王契真 『靈寶无量度人上經大法』（ＨＹ一二一一 や『霊宝玉鑑』 （ＨＹ五四七）などは、そ らの科儀書を元にしたものと思われる。本稿では、それらの科儀書に記されているような 霊宝斎 まざまな道術を併用する儀礼を「霊宝大法」 総称す こ にする。霊宝大法について 第四章を参照。
 















  宋代における霊宝大法の出現については、丸山宏「金允中の道教儀礼学について」 （道教






（１４） 『総真秘要』 巻二 「識法中聖像」 には天心正法で尊崇される神格が列挙されている。その中に張天師の名が見える （同巻・六ａ） 。 また、 同じ項目には真武も挙げられており （同巻・四ｂ） 、 真武神をモチーフとした 「真武符」 は天心正法の主要な符の一つである。 また、天蓬元帥や天猷副元帥は、天心正法の祖師と
される上清大帝（北極紫微大帝）を護衛する
神格として登場する（巻二・十一ａ） 。翊徳保聖 君については具体的な記述はないが、北極四聖の神々は北極紫微大帝の四将とされるので、ほかの三人の神格と 様に尊崇の対象であったと考えられる。
 
  この一文には、金氏大法に該当する箇所がある。大きな違いは冒頭の「師曰く」の部分
が金氏大法にはないこと る（金氏大法巻三十二・七ａ） 。それに対し、王氏大法の巻四十五にもほぼ同じ文章があるが（二十五ｂ） 、 「師曰く」として教えが語られており、 「元景丹天府玉冊」と同じ形式を持ってい 。
 
（１６） 「上清童初五元素府玉冊正法」が、金允中が編纂 テキストそのものではないことを示す具体的な例として、 一七四の「
景丹天府玉冊」の中の一節を挙げてみよう。
 








「玄師」と称している 批判 （ 氏大法の序文・三ｂ～四ａ） 。王氏大法に見える「師曰く」という形式は、金允中が批判している内容に対応するようである また、同じく霊宝大法の儀礼書である『霊宝无量度人上経大法』 （ＨＹ二一九）でも 各所で「玄師曰く」として教えが述べられており、王氏大法と同じ形式を持って る。
 




二〇〇四 三 ）と、砂山稔 『九幽経』小攷―初唐における道教の代表的地獄経典―」（ 『東方宗教』第一〇五号、二〇〇五年五月）を参照。
 
（１２） 「神虎追攝品」 見える道術（神虎法）については、 「神虎法による召魂儀礼について―寗全真授、王契真纂『上清霊宝大 』を資料 して―」 国学院中国学会報』第五十二輯、二〇〇六年十二月）など、浅野
春二氏による一連の研究がある。
 




（１０ これらの符は、金氏大法の巻三十二、王氏大 の巻四十五、 『霊宝玉鑑』の巻二十七 も見え、霊宝大法で広く用いられ た事がわかる。
 
  なお、金氏大法と王氏大法の関係については、注８前掲の丸山氏論文と松本浩一「 『上清
    師曰、炁芒各類、清濁異歸、凡取三光五星之芒・・・






















記述を多く残しているのとは対照的である 白玉蟾については、横手裕「白玉蟾と南宋江南道教」 （ 『東方学報』六十八冊、一九九六年三月）を参照。
 
『上清河図宝籙』は、 『洞玄霊宝三洞奉道科戒営始』 （ＨＹ一一一七。以下、 『科戒営始』
と略称する）に見え 「太玄河図九皇 籙 に相当するもの ろう（巻四・九ｂ） 。これは、洞真法師が授けられる上清経に関する籙 つである。また、 『上清太上九真中経絳生神丹訣』は、初期の上清経のひとつである 九真 経 から派生し 経典のようである。
 
『科戒営始』巻五の「上清大洞真経目録」に 六朝時代の上清経が列挙されているが、その中にも「太上九 中経黄老秘言」という題名の類似した 典が見える。
 
以上のことから、これらの北斗九星の神格に関する記述は、上清経籙に由来するものと
考えられ 。なお、 『道蔵』に見える上清経に いては、
La révélation du Shang-qing dans 
l’H
istoire du Taoïsm











（１９）六丁・六甲の神について 井上豊「六丁・六甲神 変容―初期道教 経典を中
 
心にして―」 （ 『東方宗教』第八〇号 一九九二年十一月 を参照。
 
（２０） 「祈雪呪」は巻五十六（三十三ａ）と巻九十二（十九ｂ）および巻一三一（六ａ）「祈晴呪」は巻五十 三十ｂ）と巻一三一（五ｂ）に類似した呪文が見え 。
 
（２１）小林正美 天師道における受法のカリキュラムと道士 位階制度 洋の思想と宗教』第十八号、二〇〇一年 月。同『唐代の道教と天 道』に再録 知泉書館、二〇〇三年四月）と本論文の第三部を参照。
 
（２２） 『科戒営始』 巻四 「霊宝中盟経目」 は洞玄部の経籙の一覧であるが、 その中には、「霊宝黄籙斎儀一巻」や「霊宝金籙斎儀一巻」などの斎法儀礼 科儀書 含まれてい 。
 
（２４）雷法の系統の「道法」では、それぞれ 「道法」の中核と る神格 宋代以降に新しく出現したものが多い。そ ため、 道 」 起源と関連付けて、唐代以前の経典から道術を導入することはあまり見られないようである。
 



















 この書式は弟子が天心正法の伝授を願い出る際に使用されるものである。 伝授を願うのは「北極天心正法一部」とされている。これは「北極天心正法」 いう天心正法の儀礼書一冊、という意味であろう。
 
    臨安湧金門裏王法師者、平日奉行天心正法、為人主行章醮、戴星冠、披法衣、而非道
士也。民俗以其比真黄冠、費謝幾減三分之一、故多用之。
 
























を受けるに際し 、道士 して経籙の伝授を受け ることは必ずしも要求されていなかったようである。
 
  この王法師のように、道士以外 人々が天心正法などの「道法」 用いることができた
のは、天心正法なら天心正法の儀礼書、雷法なら雷法の儀礼書を伝授されれば、経籙の有無に関係なく儀礼を行うことができたからだ 考えられ
 
    右某謹齎法信（夾注は省略）罄竭精誠、投詣上清法師某乙門下、誓願乞傳授北極天心正法一部、志願助天行化、佐國救民、治病扶危、斷絶邪魔。行持已後、並依師指、不敢妄傳非道之士、及恃此違昧大道、稍敢有違 乞先滅一身、後罪七祖。乞申奏七元高真、東嶽聖帝、乞賜慈念、許與傳授。謹状。
 
































  さらに、 「泰山の所屬を指揮し、神符の兵吏を給遣し、某乙（弟子）の院内に付す」勅を
下すように「太清大帝・祖師上清大帝・玉清上帝」に願っている。第一章で述べたように、天心正法 おいては北極駆邪院と泰山が協力し 問題を解決する道術が多く見られる。そのため、泰山に所属する神将を弟子の管轄下に派遣するよう 神々に要請しているのである。
 
  『道蔵』に収められている天心正法の儀礼書 見ても、天心正法の伝授を受けるに当た
って、経籙 有無が問題 され い ことはな ようである。つまり、従来の受法のカリキュラムとは別に、天心正法のみ伝授す システムが考えられているのである。
 
  先述したように天心正法を用いる者は北極駆邪院に所属するとされる。 そこで弟子を 「某
官に充（あ）て」 「北極驅邪院の印式」 、 「符文・訣目」を規定によって伝授したい旨を述べてい 。これは弟子を北極駆邪院 官吏 任命し、官吏として命令を下したり道術を用いる際に必要な法印や符 口訣を伝授するということであろう。
 
  逆に師（天心正法を用いる「法師」 ）から弟子に伝授をする際に用いる「法師為弟子啓表
状式」の後半部分を見ると 以下のように記されている。
 
  ここには、法師が弟子に伝授するものがいくつか記されて 。まずはじめに「正法お
よび三光・北斗・天剛大聖・真武・黑殺の天符」が げられている。 「正法」は先述した天心正法の儀礼書、続く「三光」以下は天心正法で用いられる符であり、 『総真秘要』にも収められ いる。
 
   




























  その後、天心正法を用いて功績をあげると、 「玉堂七品」を伝授されるという。 『玉堂大




















    嗣吾教者有五等。凡在世厭塵希眞之士、初入壇受天心正法十卷（夾注は省略） 。行之三年、無輕師慢道之心、無始勤終怠之念、則許
再詞受階七品。行及無過、進二品、佩玉
壇正品印、受高奔玉経 行及一紀、驗得即非編庶市井庸流、及不是輿臺皂隸、刻胥虐吏、及非是宮觀愚蠢竊食、方許傳付無上宗旨二十四品并三奔寶籙・玉堂三景之印・玉景陞堂之印、為嗣教支師。
                                         （一ａ～ｂ）
 
    初未稱師、惟可受本壇祖教天心正法十卷、以輔正教、功行昭著、當進玉堂七品。心不退轉 方進參九品。進九品無過、方進三奔籙。全付二十四品、為人天之師。應齋醮、稱正一妙齋。


















  なお、 『玉堂大法』巻二には「玉堂法階」 （六ｂ
~
七ａ）という項目があり、玉堂大法の

























                                                         （二十ｂ）
 











る）と寧全真授・王契真纂の『上清霊宝大法』 （ＨＹ一二一一。以下、王氏大法と略称する）という、ふたつの『上清霊宝大法』という儀礼書が収められている。また、 『霊宝无量度人上経大法』 （ＨＹ二一九。以下、 度人上経 と略称する）や『霊宝玉鑑』 （ＨＹ五四七）も類似した内容を持っている儀礼書である。これらの儀礼書は南宋時代以降に編纂されたものである。
 
  ここであげられる儀式の細目をいくつか見てみると、 「神虎攝召の訣」は死者の霊魂を呼




  こ によれば、霊宝大法が世に下ってから、 「玉符金簡の文・寳籙眞劵の目・神虎攝召の
訣・南昌錬度の科・五仙沐浴の儀・回耀降光の格・策杖破獄の法・輪燈懴謝 門」が存在するようになったという。
 
  これらの儀礼書を唐末・五代の杜光庭の編纂とされる『太上黄籙斎儀』 （ＨＹ五〇七）と





  とあり、霊宝大法の死者を救済する方法は、 「古法（唐代までの儀式の方法） 視（く ）




    自靈寳大法降世、於是玉符金簡之文・寳籙眞劵之目・神虎攝召之訣・南昌錬度之科・五仙沐浴之儀・回耀降光之格・策杖破獄之法・輪燈懴謝之門。
       （十一ａ）
 
   以上のことから、 「霊宝 法」には黄籙斎と併用するための儀式が多くふくまれているこ

















  第三の点としては、 霊宝大法でも独自に使役する神将を創造しており、 「萬事如意大将軍」
などが代表的なものである。また、先述した霊宝大法による新しい儀礼には固有の神格を使役するものがあり、それらは唐代までに見えない独自のものである（詳しくは後述） 。
 
   第二の点については、霊宝大法では「霊宝大法司」という機関を設定し、霊宝大法を行
う者はそこに所属するとされ 。 でも霊宝大法司から神々に対して様々な文書を発給する。霊宝大法の儀礼書 は、必ずそのような文書の書式が収められている。
 
  これまでに明らかにした天心正法の特徴をいくつかあげれば、 （一）起源に関する伝承を










  霊宝大法の儀礼書を見ると、天真皇人の説いたとされる「八明」 「五訳」 「七経」とい







  第四の独自の伝授のシステムを持つという点は、 以下に詳述する。 霊宝大法の儀礼書は、
天心正法と同じく、天師道の伝統的な受法のカリキュラムと位階制度とは別の枠組みで伝授されていた。また、天心正法の北極駆邪院と同じように、霊宝大法司におけ 官吏の職名や位階も考えられており、独自 体系を持っている。
   
  第五のテキストに違いがある点であるが、先述した四つの儀礼書を比較 れば、重複し





の「総序」 以下 ように記され い 。
 

































    一、上清靈寳法中天眞上聖神王・眞君・將帥・吏兵・童子・玉女・功曹・符吏・兵馬
總計百億萬衆。
                                      （二十九ａ～三十ａ）
 
    一、戒牒一道・誥一軸・板符一道・交兵牒一道・環劵・破獄符杖・十方謁簡
 








    一、 清靈寳經法、符圖玉篆、科範儀格。
 





    （七ｂ～八ｂ）
 
   「交兵給法仙帖」
 
































































     正一天師門下參受某籙
                                               （十ａ）
 
    靈寳大法司
 
    「補軄帖式」
 
   
    一某於某年某月
    日就龍虎山
 



























  金允中は正式な受籙をしている道士であり、 洞玄部 中盟籙までの伝授を受けていた （金
氏大法の巻十・二ａ） 。そして、自ら 用 る霊宝大法 ついては、
 
    其次則佩洞玄籙者、可以行齋。蓋齋法出於靈寳。屬洞玄部也。
                    
    如籙進洞玄之品、法以霊宝為職。
                       （金氏大法の総序・五ａ）
 
                                          （以下は省略。巻四十二・十五ａ～十六ｂ）
 
    一、準格洞玄弟子、芙蓉冠・紫帔三十二條・黄裳・黄褐・明光玉珪・玉珮・赤履。
 
    一、給付八景輝靈之劒
( 長三尺六寸
) 
    一、給付靈寳大法司印一顆・通章印一顆・越章印一顆・黄神印一顆・神虎印三顆。
 
    一、給付上清靈寳大法一部。
 
    一、其人已佩中盟秘籙、今來進傳靈寳大法、依準科格、合行遷補靈寳中盟弟子南曹執
法典者爲軄。
 
    當司契勘郷貫居嗣法籙弟子某人投詞、 伏爲自身本命年月日時生、 夙藉善因、 獲陶眞化、叨行正法、濫綴靈班。敢堅素誠、荐攄丹悃。先已具申宗壇遷受中盟秘籙、今願進傳上清靈寳大法一宗符圖印訣 皈身崇奉 期濟幽顯、馘毒除妖、輔道賛化。如敢叅雜邪僞、混亂神文、或妄傳非人、輕泄天寳、甘以身謝天
地水府三官、照得本人誓辭堅篤、誠心
不回、格許宣宏、理冝接引、除已録奏三天帝闕、申牒三界合屬眞司 依式開壇 對天傳度、合行補軄 受事給付上清靈寳本法秘文 合用印・劍・策杖、須至逐一開具給帖者
 
    一、給付五靈策杖、隨身受持 一如科法。
 
    法出於霊宝、而隷乎洞玄、故謂之霊宝大法。












では、黄籙斎などの斎法の儀礼書は洞玄部で伝授されていたからであろう。 『洞玄霊宝三洞奉道科戒営始』 （ＨＹ一一一七）の「正一法位」には、天師道の受法のカリキュラムと位階制度によって伝授される経籙が、それぞれの法位ごとにリストアップされている。そのうち、洞玄部の伝授を受けた「无上洞玄法師」 伝
授される経籙の一覧の中には、 「靈寶明眞
齋儀一巻」 「靈寶黄籙齋儀一巻」 「靈寶金籙齋儀一巻」などとある（巻四・九ｂ） 。
 
  第三章で述べたように、 『玉堂大法』はこの路時中の「玉堂醮法」を継承しているものと
考えられる。そこで『玉堂大法』を見てみ
と、玉堂大法を伝授された者が斎醮をする際
には「正一妙齋と稱すべし」 （巻二・六ａ）と記され おり、正一の名のもとに斎醮を行うことがあったようである（ただし、正一部の法位で儀式を行うような記述はみえない） 。
 
  また、これも第三章で述べたように『玉堂大法』には霊宝大法の道術も導入されている
ことから、南宋当時においても、路時中の「玉堂醮 」 は霊宝大法の道術を用いていたのではないか 推測される。金允中は霊宝大法は洞玄部に属すべきだと考えていたため、正一の法位でもって霊宝大法の内容を行うことを批判しているのであろう。
 

























    此乃是路眞官玉堂齋法所用之格、洞神正一之崇。應行事、悉以天師爲主。與古齋靈寳本科不同。後之洞玄法師、奉行古法、乃亦取此呪雜入其中。
 
                                                       （金氏大法の巻十・十九ｂ）
 
    路眞官時中立玉堂醮法以正一法籙銜位而行洞玄科品。乃越一階。
 









洞玄部の経籙の伝授を受け いることを必須としたように、 「道法」の伝授に際して特定の籙を所持し こと 要求する動きがあったことが知られる。
 
  その一方で、伝統的な位階制度を重視する金允中のような道士たちは、 「道法」の伝授を












如行天心法、合受三五都功籙。行雷法、合受高上神霄籙。行靈寳法、合受紫虚陽光籙及靈寳中盟籙。行天蓬法、合受北帝伏魔籙。行六丁法、合受九天玄女籙。行玄靈式、合受北斗籙。行天樞法、合受上清廻車畢道籙。行趙侯南法、合受趙侯籙。行出神入夢法、合受盟威籙。行三官法、合受三官 已上諸階、皆以本籙爲職 法籙相違 社廟切笑。
                                                          （二十ａ～ｂ）
 
  また、天心正 を用いるには正一部の「三五都功籙」の伝授を受けるべきだとされてい

















も、 「道法」 の伝授を受けることで使用できる道術を容易に増やすことができたからであると考えられる。以下の第三部では、 『道蔵』内外の資料 用いて、南宋時代以降の道士がどのように「道法」を受容していったかを明らかにしたい。
 









容を持っており 玉堂大 でもちいられ 瞑想法を独立 た経典にしたもの 考えられる。よって ここに見える「高奔玉経」は、おそらく『无上 正宗高奔内景玉書 、もしくはそれに類似した経典を指しているのであろう。
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志鴻「 教 術〝家書式〟」 （ 『中国道教』二〇〇九年第五期）には、宋代の資料に見える、道士 はない天心正法の使い手の一覧表がある。
 




日月の神々を存思す 方法が記されており、右にあげた や「太上二景三奔籙」共通 た日月の神格が登場する。これらは『
上清太上帝君九真中経』 （ＨＹ一三六五）
巻下 見える日月の神々と同じものであり、上清経 由来するもの あ よって、玉堂大法では、 し 道術を記した上清経籙から 籙を流用してい ではな かと推測れる。
 















（１０）霊宝大法の出現の経緯は『霊宝領教済度金書』 （ＨＹ四六 ）の「嗣教録」に収められている甯全真の伝記「賛化甯先生 に記されている。それによれば、宋代に霊宝大法が出現するきっかけとなったのは、田霊虚なる人物が盧山で陸修静に遭遇し、三洞の経を授かったと う出来事である。もちろん、陸修静は六朝時代の道士であり、啓示を受けたことを権威付けるために持ち出されたのであろう。
 
とある。これによれば、南宋時代には霊宝大法の儀礼書には百二 巻 ものや二十巻から成るものがあったという。これらの儀礼書は『道蔵』に 残されていないので、散逸してしまったのであろう。
 
  宋代における霊宝大法の出現については、丸山宏「金允中の道教儀礼学について」 （道教
文化研究会編 『道教文化への展望』 所収。 平河出版社、 一九九四年十一月） と松本浩 「 『上清霊宝大法』の文献学的研究









（１１） の儀礼書のうち、金氏大法と王氏大法に関しては、注１０前掲の松本氏論文 お 、重複する箇所を対照する試みがなされている。
 
  この甯全真 伝記の中では、甯全真の教法を「上清霊宝大法」と称しており、また、 「東





  そ 後、田霊虚は自らの教法と王古なる人物が伝授されていた 華丹元玄旨」という
教えを結びつけた。そして、王古 もと い 甯全真（一 〇一～一一八一）が田霊虚のえ 伝授された。この甯全真こそが、王氏大法 伝授者とされて 人物 ある。
 
    今列五職、並以南曹執法冠其首云、南曹執法典者、南曹執法仙士、南曹執法仙官、南曹執法真士、南曹執法真官。








  なお、 『无上黄籙大齋立成儀』の編者である蒋叔輿の称号はこのうちの「太上執法仙士」
であり、霊宝大法の伝授を受けていたことが知られる。
 
  それに対し、王氏大法や『度人上経大法』に記される伝度の儀礼には、 「思微板券式」や
「思微板券」のことが記されている。この二つの霊宝大法の儀礼書では、もともと洞玄部で伝授されていた「思微定志券」を取り込んでしまっているのである。つまり、金允中のように洞玄部の伝授との区別を厳格にしようとはしていなかったようである。
 
（１６）李志鴻「天心正法与両宋道教的斎醮之変」 （ 『世界宗教研究』二〇〇八年第一期）は、霊宝斎は霊宝派 行ってきたものとして
おり、この文中の「洞玄」を「霊宝派」とと












るものであるから、 伝授の儀式には含めなかったという。これをもとに『三洞修道儀』 （ＨＹ一二二七）に見える宋代における洞玄部の伝授の規定 見ると、洞玄部で伝授され 「九券」の中に「思微定志券」と「三皇券」が含まれてい ことに気づく。つまり、金允中はそ 二つ 券は洞玄部 経籙の伝授 いて伝授されるも であって、霊宝大法のものではないと考えていたことがわかる
。これにより、金允中は霊宝大法を行うの
















































以下、宋代の道教 全体像を把握す ため の運営 制度について考えてみたい。
 
そこで本章では、道士の宗教活動を考えるにあたって重要となる問題にしぼって概観し









かにする。とりわけ、 「道法」が本格的 道士たちに普及し始めた南宋時代を中心に考察を行 たい。そのことで 「道法」出現以前の北宋時代の道士と、 「道法」の普及した南宋以後 ど ような変化が生じ のか明確になるであろう。
 
まずは十方住持の制度から説明する。十方住持の制度とは、ある道観 住持を決める際











































る（もしくは元々あった道観に賜額した）天慶観や崇寧観 あげられる。 『慶元條法事類』巻五十 「道釈令」には以下のように記されている。
 
これによれば、天慶観の主首がいなくなった場合 、人材を推薦して住持を決めること







   諸天慶観、并名山洞府官観 主首闕、推選有道行・材幹之人住持。
 





































に記されている事例を見てみよう。これによれば、盧山の太平興国宮にいた曾安時は、南康軍 天慶観に行き知 をしたと う。つまり、曾安時が太平興国宮から天慶観に派遣されたのである。この南康軍の天慶観は外部から道士を受け入れており、十方住持の 観であったと思われる。
 
北宋時代の首都の開封、南宋時代の である臨安には大規模な道観が存在しており、








から を受け入れていたようであり 十方住持の制度で運営されてい 思わ 。また、洞霄宮 道士たち 例からす 甲乙住持の道観から十方住持 道観へ移ることも可能 あったこと 知ら 。
 
それでは、宋代の道士たちの宗教活動において、共通の基盤 なっていた教理とはどの













































































































述 たように、 『三洞修道儀』では正一部は五つの法位に分けられている。そのうち、三番目の「智慧十戒弟子 にな 場合について 以下 ように記されている。
 
 これによれば、道士は十五歳になると師をたずね 出家することを願い出る。そして、









































は歴代の張天師、閤皂山と茅山では道士の代表である代々 「宗師」が経籙を授けるようっていたという。 時代 史料には、この が経籙の伝授を独占的に行っていたとする記録も見える。
 
 第二章で詳しく検討するように、南宋時代の道士たちは位階制度にそって修行するほか










































地として目立たない存在 あ が、宋代以降に急速に勢力を持ったようである。葛玄は霊宝経 霊宝斎の伝授に関わっている されて
いたことから、閤皂山は「霊宝の宗壇」と称
され いる。 茅山は後漢の三茅君に端 発し、 上
清経の発祥地となった場所であり、 唐代・
宋代 有名な道士を輩出して る。金允中 茅山を「大洞 宗壇」としているのは、上清経籙が大洞部（洞真部）に配当されていたためであろう。
 
これによれば、









   
漢天師正一眞人、名髙玉籍師表天人、至第二代則張隴西也。 （中略）至第三代則張鎮南也。 （中略）自茲而下、垂二千年、閲三十餘代、悉稱嗣教天師。 （中略）
 洞眞・洞玄宗
壇、非本姓而以弟子傳教、故稱宗 。以時君許其傳籙、身居宗壇、主領傳度。天下學士、亦以宗壇爲重。
                                    （十六ａ～ｂ）
 
  紹聖四年 （中略）別勑江寧府句容縣三茅山經籙宗壇與信州龍虎山・臨江閤皂山鼎峙、輔化皇國。







































































すると う意味であろう） 。 このような金允中のコメントを見ると、やはり経籙の伝授は三山の宗壇が行うことになっていたように思える。
 
 金允中はその称号からすると洞玄部までの伝授を受けた「洞玄中盟道士」であるが、閤









 しかし、金允中は自ら 三師について、 『上清霊宝大法』の序文で「允中の経・籍・度の
三師は、中原の宗派なり」 （十一ａ）と述べており、経籙の伝授にかかわる三師を尊崇してい また、同書の巻十七でも「経師」 （高景修） 、 「籍師」 （唐克寿） 、 「度師」 （劉根朴）に言及しており みずからの三師に対する尊敬の念を持っていたようであ （二十二ｂ～二十三ａ） 。
 
各地 道観で弟子が入門するたびに三山に対して経籙の伝授を願い出たということも考

















 経師の詹斉古は、おそらく留用光 母親である「詹君」のことと思われ が、やはり龍
虎山で受籙していたという（同書 巻五十七・五ａ） 。また、留用光は田居實の教法を授かっていたといい 師承関係があったようであ （同書の巻五十七・三ｂ） 。 この事例からは、龍虎山でも正一部から洞真部までの伝授 行わ ていた とが分かる。つまり、龍虎山では正一部の経籙だけを伝授していたわけではないのである。
 
 そ はほかの史料からも確認ができる。 『无上黄籙大齋立成儀』 （ＨＹ五〇八）巻三
十 には 蔣叔輿の三師が以下のよう 記されている。
 





























         
  
さらに言えば、茅山では上清経籙に依拠する修行のみを行っていたわけではない。 『茅山

















について考察し 。結果、三山 主要な聖地であったの 間違いな が ほかの地域の道士たちが帰属意識を持つほど 影響力はなか
ったと推測した。さらに、三山と教派の関係











孫の登場前後―伝授文書から見たモンゴル時代の道教―」 （ 『東洋史研究』第五十六巻第一号、 一九九七年六月） 、 および同氏の 「承天観公據について」 （ 『追手門学院大学文学部紀要』第三十五号、一九九九年十二月）で検討されており、宋代の状況をうかがう上でも参考になる。
 






そのため、道士たちは自分たちの道観が甲乙住持の制度であった場合、それを維持するためにさかんに活動したよう 。小林隆道「蘇州玄妙観元碑「天慶観甲乙部符公據」考―宋元交替期 宋代「文書」―」 （ 『東洋学報』第九十二巻第一号、二〇一〇六月）では、蘇州の玄妙観に残された「天慶観甲乙部符公
據」を通して、南宋時代の天慶観において、














教の十方住持と甲乙住持の制度については、注１前掲の高雄氏の著作と、金井徳幸「宋代禅刹 形成過程―十方住持の法制化―」 （ 『駒沢大学禅研究所年報』第十五号、二〇〇三年十二月）を参照
 







































（１９）宋代の仏寺には律院（律宗） ・禅院（禅宗 ・教院 天台宗）という別があったが（１７）この十戒については、楠山春樹「道教における十戒」 （ 早稲田大学文学研究科紀要』第二十八輯、一九八二年三月）を参照
 




（１１）宋代 文人 青詞 関しては 砂山稔「歐陽脩の青詞につい ―歐陽脩と道教思想―」 （ 『東方宗教』第八十一号 一九九 五月）を参照。道教の儀式が行われる祝日につい も言及されている
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皇経』は、上清経や霊宝経とちがい、あまり重要視されてはいなかったようである。金允中 龍虎山 洞神部 配当してい のも、 『三皇
経』への信仰の衰退と、龍虎山の地位が高




２２）卿希泰主編『中国道教史（修訂本） 』 （四川人民出版社、一九九六年）第三巻が代表的 例として挙げられる（第八章第六節）
 
（２１） 金允中については、 丸山宏 「金允中 道教儀礼学につい 」 （道教文化研究会編 『道教文化へ 展望』所収。平河出版社、一九九四年十一月）を参照
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た、 『龍虎山志』巻上の「人物上」 「 」の項目には、歴代天師の伝 が記されてい 。それによると 張守真は宋の乾道六年（一一七〇） 宮中に召されて皇帝の諮問を受け、「銭を賜り、経籙の板を重刊」した い 。こ ことから、南宋時代において、龍虎山の籙は版木に彫られて印刷されていたことがうかがえる。 同じ項目 ある張可大の伝記にも、端平年間 （一二三四～一二三六） に宮中に赴き、 「経籙を鋟 （きざ） む資を賜」 ったとある。つまり、南宋の前半から後半にかけ 、印刷された経籙が張天師 よって伝授されて たようである。
 
第一章で述べたように、宋代において、龍虎山の張天師と閤皂山と茅山の宗師が経籙の













から出された聖旨の概要が記されており、その中 次 ような一節 ある。
 

























ひとつは北宋の仁宗朝の天聖三年 （一〇二五） に記された 「宋天聖皇太后受上清籙記」 （ 『茅山志』巻二十五・二ａ～五ａ） 、もうひとつは南宋 寧宗の嘉定三年（一二一〇）に記された「嘉定皇后受籙之記」 『茅山志』巻二十六・二十三ａ～二十五ａ）である。これらによれば、どちらも茅山において経籙 伝授が行われ という。し し、こ らは皇族を相手にした特別の場合であり、一般的な道士に対してどのように経籙を伝授していたのかは不明である。
 
 文中には「李宗師」とあるので、これも宗師による伝授について述べたものであろう。

















いずれか）において、年中行事のように行われて たことである おそらく、三元日にくの を集めて法籙（経籙）を伝授していたものと思われる。
 
第三に、 『龍虎山志』に見える経籙の版木を作っていたという記事から、経籙が大量に作






















































           
       




以上、 宋代の三山の宗壇における経籙 （符籙） の伝授について、 関係する資料を検討した。その結果、経籙の伝授が決まった日（三元日かそのいずれか）に行われていたこと、在俗信者も伝授の対象となっていた可能性があること、経籙が印刷され量産さ ていたことを指摘した。しかし、経籙の伝授が宗壇によって完全に掌握されていたかなど疑問も残ることも述べた。
 
時代が下った元代の史料によって、龍虎山の張天師が三山の符籙についての権利を掌握






















  （５）元代に入ると、歴代張天師に三山の符籙（経籙）を管轄する権利を与えられたことが資料に残されるようになる。 『元史』釈老伝によれば、第三十八代の張天師である張與材は大徳八年に「授正一教主・主領三山符籙」となっており、第三十九代の張嗣成も「襲ねて江南の道教を領し、三山の符籙を主領」したという。
 
（４）南宋時代の「名公書判清明集」巻 一の「非嗣教天師強尊属亦不当攙越出給符籙」では、張天師の叔父である張希説が符籙を発給したことで取り締まりを受けたことが記されている。著者の呉勢卿（呉雨巌）は淳祐元年（ 二四一）の進士なので、これは南宋時代後半に起きた事件である。 お、この事件では張天師が符籙を発給する 自体はとがめられていない は正式に認可を受けた者が一人だけ存在するという形式 、宋朝が遵守しようとしていたことがうかがえる。
 
（７） 『元典章』には、モンゴル語を漢文に変換した独特の文体が記されることが多い。田中謙二「元典章文書 研究」 （ 『田中謙二著作集』第二巻所収。汲古書院、二〇〇〇年十月）はその文体を読み解く上で参考 なる。以下 文章は行論において重要なので日本語訳（６）滋賀高義「元の世祖と道教
 ―特に正一教を中心として―」 （ 『大谷学報』第四十六巻
第三号、一九六六年十一月）を参照。
 
（３）宗壇によるものではないが、符籙の伝授によって金銭的な利益を得ていたという宋代の記事も存在する。趙抃が至和元年（一〇五四）に書いた「乞勘断道士王守和授籙惑衆状」によると、龍虎山の道士 ある王守和が寿星観において、 符籙神兵」を授けることを名目として 百人あまり 人 集めたので取り締まりをする うに訴えている。その際、王守和 「金帛を希求」したとされているので、符籙の伝授によって経済的な利益を得ていたことが知られる。また、多人数 とあることから、この符籙の伝授が道士を対象とするという りも 符籙を販売するのが目的だったと思われる。
 
（２） 代の閤皂山については、横手裕「白玉蟾 南 江南道教」 （ 『東方学報』六十八冊、一九九六年三月）を参照。ただし、経籙の伝 が閤皂山に権益をもたらしていたことがうかがえ 記事は存在 。周必大が慶元三年の七月に書いた「群玉詩集序 平園続稿巻十二）には 臨江軍の閤皂山 隣接 た聖地である玉笥山について、 「新淦之下有市曰硤江、直玉澗口、陸行十 里至玉笥山。按道書以爲群玉山、第十七洞天、又爲第八郁木福地。（中略）且非傳籙之地 故不能與閤皁争長雄」と記している。周必大によると、玉笥山は第十七洞 にふく れ 古い由来をもった聖地であった れにもかかわらず、 「伝籙の地経籙を伝授する場所） 」 で なかったため 、閤皂山に匹敵す ような勢力がなかったという。経籙 伝授 閤皂山 大きな権益をも らして たのであろう。
 
（１）宋代における龍虎山の動向 関しては、王見川「龍虎山張天師的興起與其在宋代的発展」 （ 『光武通識学報』創刊号、二〇〇四年三月）を参照 また、元代に編纂され、明代の増補をへ 『龍虎 志』 （杜潔祥主編『道教文献（第一冊） 』所収。丹青図書有限公司、一九八三年十二月） に 宋代 龍虎山に関しても多くの記録が残されている。 本章で『龍虎山』 引用する際には、この明版 用 。
 
なお、宋代の一般的な資料において、符に重点を置いた「符籙」という書き方がなされ












（９） 『龍虎山志』によると、第三十五代の張天師である張可大は、嘉熙三年（一二三九）の七月に觀妙先生 賜號され、 「提舉三山符籙・兼御前諸宮觀教門公事・主領龍翔宮」に任命されたという。 「提舉三山符籙」は、 の符籙の伝授をつかさどっていたということを意味していよう。しかし、宋代の資料からは宋朝が張可大にそのような権利をあたえたということは確認できず、どのような資料によるものかは定かではない。
 
（８）松本浩一「 と南宋の道教」 （ 『歴史における民衆と文化』所収。国書刊行会、
 
また、日本語訳の作成に際しては、高橋文治「張留孫の登場前後―伝授文書から見たモ










摘す うに、三十 張天師 張虚靖 人気などにより、南宋時代には、歴代の張天師が
 





             とあり、各路（宋朝独自の広域行政区域）の
神霄宮監司（神霄宮を管理する官僚）に、天











（ 『道家金石略』 三四〇頁 による 龍泉観の住持である温抱一の肩書きは 「行天心正法・住持龍泉観・賜紫道士」となっている。その
肩書きから、温抱一が天心正法を使う道士で




























































授も受ける道士が出現したことが知られる。また 「高上神霄九一六陽太平輔化法籙典者・太微仙佐」という部分は、冒頭に 神霄 ことから神霄説にもとづくものであろう（５）
。つまり、南宋時代初頭には、従来の位階制度にはない新しい道術などが伝授される





























































































    （三）






金允中は自らの経籙の伝授について、 「允中は行法の後、品を洞玄に進め、中盟籙を佩ぶ」と述べており（ＨＹ一二一三『上清霊宝大法』巻十・十八ａ） 、 「中盟籙」までの伝授を受けた⑨「太上霊宝洞玄弟子」であったことが分かる。 『上清霊宝大法』には、金允 の法位が「洞玄靈寳弟子」と記されている場合もある 、これも同じ法位に相当するものであろう。
 
 南宋時代の『無上黄籙大斎立成儀』 （ＨＹ五〇八）巻十七には「都功・盟威籙を受けざれ
















る。最初に「三五」についてであるが、正一部には「三五 という語を冠した籙が見受けられる。 『要修科儀戒律鈔』 （ＨＹ四六三）には「三五籙」 （巻十六・六ｂ） 、張萬福 『醮三洞真文五法 盟威籙立成儀 一二〇二）には「太上三五上仙百鬼召籙」や「太上三五星剛五斗籙」 （ともに、十四ａ）が見える。また、 『正一修真略儀』 （ＨＹ一二二九）に載せられている正一部の法籙の大部分には「三五」の語が冠されている。
 
（Ｄ）の潘常吉は「太上三五都功職籙」 、 （Ｅ）の胡士簡は「太上三五都功法籙弟子」と
いう法位をもつ。この「太上三五 職 と「太上三五都功法籙」 （以下、この二つの籙を「三五都功籙」と総称する）の 宋代のテキストは現存していない 、関連する資料から内容を推測してみたい。
 
 唐代の後半になると、 「都功籙」という名の籙が出現した。杜光庭の『道教霊験記』 （Ｈ
Ｙ五九〇）巻十一におさめられた 劉遷都功 驗」によると、 「都功籙」は張天師（張道陵）が「昇天の後、太上に賜る ころの寶劔と 印・籙を留めて もって子孫に付 したものであるという（五ａ） 。さ に、 「符文・霊官」が記 たともあ （五ａ） 。
 
（Ｌ）の白玉蟾の「上清大洞経籙弟子」 、同じ白玉蟾の（Ｍ） 「上清大洞寶籙弟子」 、およ












 また、 『无上黄 大斎立成儀』巻十七には、各種の籙について述べる中に、 「陽光は道徳










 唐代までの経典には「紫虚陽光 」と似 「
紫虚籙」という籙の名前が見え、太玄部に
配当される籙だったようである。唐代の張萬福による『伝授三洞経戒法籙略説』三一）には太玄部の「道徳経目」の中に「紫虚籙」 （巻上・五ａ）とある。また、杜光庭集とされる『太上三洞伝授道徳紫虚籙拜表儀』 （ＨＹ八〇七）にも、 「紫虚籙」と同じものと思われ 「紫虚寶籙」 （四ｂなど）が見え、経典の記述から、 道徳経』を伝授される際には、この籙も同時 伝授されていたこと 分かる。 『三洞修道儀』 おいても、高玄部（太玄部 伝授を受けた道士の法位は「太上紫虚高玄弟子」となっており、この法位の名称も「紫虚籙」に由来するものと思われる。
 
これらの記述から、南宋時代の「都功籙」には、正一部と関連が深い、上章儀礼の際に
使役する神格や、 二十四治 化） に配当された神格が記さ ていたことが分かる。 そして、南宋時代 「都功籙」も、正一部に配当され い ようである。 『無上黄籙大斎立成儀』巻十七には、 「受道 士は、先に正一盟威・三五都 を受け、修持し 漸くあり、はじめて進みて靈寳中盟 上清大洞諸籙を受く べし」 （七ｂ）とあり、経籙の伝授の順番を述べる際に、 「三五都功（籙） 」は、正一部の「正一盟威籙」と並べられてい また、 『道法会元』（ＨＹ一二一〇）巻一七九には、 「ただ盟威・都功籙を受く ば 正一弟子と称す」 （二ａ）とあり、白玉蟾の「法曹陳過謝恩奏事朱章」 （ＨＹ二六三『修真 書・武夷集』巻四十七所収）に 、実際に「太上三五都功正一盟威弟子 という法位が見える。
 
また、 『道門定制』巻三によれば、 「陽平化僊官」などの二十四人の「僊官」も、 「都功籙」
に記 てい ようである（三 一 ～ｂ） 「陽平化 などの名称からすると、これらの「僊官 は 天師道の教区であ 二十四治（唐代に避諱により、 「二十四化」となった）それぞれ 配当された神格 思われ
 
（Ｆ）の陳守黙は「太上三五都功紫虚陽光秘籙弟子」という法位を称している。先 述
べた 三五都功 」に加えて、 「紫虚陽光秘籙」を授かったことが分かる。この「紫虚陽光秘籙」と いかなる籙であろうか。
 
 以上のことから、 （Ｄ）と（Ｅ）の 士は、正一部に属する「三五都功籙」の伝授を受け
た 士であ と推測できる。
 
（Ｇ） の法位にも 「高上紫虚陽光」 とあり、 「紫虚陽光籙」 を伝授されていたと思われる。
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   （二）
では、上位の職にうつるには、どのような過程を踏むのであろうか。 『総真秘要』巻
六に「およそ行法官は、すなわち陽行陰報あらば、ならびに式に依りて歳ごとに功績を考え、 （中略 儀に依りて職を遷る」 （一ａ）とあるように、天心正法を用いて功績を上げるごとに、 「北極驅邪院」における職の序列が上がっていった。 （ア）から（ク） 至るまで、各段階ごとに功績を上げていく必要があったのである。なお 「北極驅邪院九品遷轉品秩」と同巻に所収の「論遷轉功労格式」 （十ｂ）には、同じように功績を上げることによっ 職の序列が上がっていく仕組みが述べられている。これは他の「道法」の位階も含めた説明であり、 『総真秘要』とは功績をはかる方法も異なっているが、功績を上げることで職の序
 「北極驅邪院九品遷轉品秩」は「従九品」から「正一品」までの位階が記されている。
この位階も、 「北極驅邪院」の職の序列を表すものである。そのうち、 「従九品」に「北極驅邪院右判官兼南昌上宮受錬典者同管幹驅邪院事」と「北極驅邪院右判官兼南昌上宮受錬典者 管幹驅邪院事」 、 「正 に「北極驅邪院（右左）大判官兼南昌上宮受錬典者管幹驅邪院事」 。 （Ａ）の 判官南昌典者」を三つに分け と、 「驅邪院」 「判官」「南昌 」とい 語が上記の三つの職名と共通しており、 「北極驅邪院九品遷轉品秩 にみえ 職名の省略形といえるであろう。また、 （Ｆ）の「行上清北極天心正法・金闕内臺錬度典者驅邪院右判官 も、 「金闕内臺」という語
が加わっていることと、 「右判官」が最後
に来ることが少し異なって るが、 上記の 従 の職名と同じものと考えてよかろう。これらの記載からし も、 （Ａ）と（Ｅ）と（Ｆ） 三人は、天心正法の下位の職であったことが分か 。
 
（Ｆ）は「驅邪院」の「右判官」であり、 「北極驅邪院」の最下位の職であったことが分
か 。 （Ａ）と（Ｅ）の職名も「判官 とだけあるが、先の（ア）の部分によれば、 「判官」と名のつく職は、 「北極驅邪院」の下位の職であること 分かる。
 
（Ａ）の称号中に見える「南昌典者」 、および（Ｆ）の「金闕内臺錬度典者」という部分
については、対応 る 名が『総真秘要』巻六にはない。しかし、類似した職名が『道法会元』巻二百四十九『太上天壇玉格』に見出せる。 『太上天壇玉格』には、複数の「道法」位階が記され いる。そのうち 九品遷轉 秩」は、 「北極驅邪院」という名がみえるように、天心正法 階と思われる。
そこに記された位階は、 『總真秘要』に記





































最後の「兼雷霆都司鬼神公事」に関しては、 「上清玉府五雷大法玉樞靈文」 （ 『道法会元』
巻五十六）や「上清玉樞五雷真文」 （同巻五十七）に、 「雷霆都司鬼神公事」という語を含む職名が記されている。 「雷霆都司 は、天心正法でいえば 北極驅邪院」に相当する天界の機関名であろう
（１４）






ったことが明らかになったであろう。この天心正法の位階は、経籙の伝授によって法位が上がっていく従来の 制度とは別個の仕組みにより成り立ってい 。 よって、 （Ａ） と （Ｅ）と（Ｆ）の三人の道士は、従来の経籙の伝授
による法位とは別に、天心正法を用いること
を示す、 「北極驅邪院」 職名を称号 取り入れていたのである。
 
（Ｅ）の「兼幹五雷使院事」は「五雷使院の業務を兼任する」という意味である。この























である。 また、 「雷霆都司」 は （Ａ） と同じく五雷法の系統の天界の機関の名であろう。 （Ｂ）の称号の中に、 天心正法と雷法に関連する天界の
機関の名称が取り入れていることからも、



















るが、この「驅邪黄籙院」については不詳である。 「靈寳天心玉晨 大法」に関連する、天界の機関 可能性もあろう。これらの職名からは、 （Ｃ）の莊致柔が、 「靈寳天心玉晨五雷大 」と「 （上清五元玉册）九靈飛歩章奏祕 」の二つ 道 」を用いていたことが分か 。
 
（Ｄ）の「神霄玉府右侍経」という職名は、最初に「神霄 府」とある で、神霄説に
もとづく「道法」に由来するものであろう。ただし、神霄説によ 「道法」 儀礼書である『高上神霄玉清眞王紫書大法』 （ＨＹ一二〇九
）巻五の「神霄補職官品」 （六ａ～八ｂ）






る。 「南極天樞瓊院」 い 天界の機関の名、そ
して「右大判官」と「同管院事」という、
天心正法に類似した職名が続く。 「右大判官 は下から二番目の位 職なので、 （Ｇ）の尹大先は「道法」を用いて、ある程度の功績を上げていたようである ただ、 「 樞院九品遷轉品秩」がどのような「道 」 位階な かは不明である。
 
（Ｈ）の金允中の称号のうち、 「南曹執法典者」は、霊宝大法の職名である。金允中は霊


















分から、曾安時の用いる が「玄天真武秘法」であり、その名称から真武と関連する「道法」であったこ が分か 。 「玄天真武秘法」の儀礼書そのも は残っていな が、曾安時の事績を述べた「雲山玉虚法院記」 （ 『道蔵精華』第十集之二『白玉蟾全集』巻二）の末尾には「玄天真武秘法」の概要が記され そ 記述から 、真武神を祖 る「道法」だったことが確認できる。
 
（Ｊ）に見える「太乙雷霆典者」という職名に関しては、 『道法会元』巻一〇八「高上景




雷法 用 ていた 推測される。なお、 （Ｊ の留元長は、白玉蟾と共に陳楠に師事してたので 彼の用いていた「道法」は陳楠の系統のも だと思われる
（１６）
。 「簽書諸司法
院鬼神公事」は、 「道法」に関 る複数の天界の機関（諸 法院）で鬼神のことを扱う業務（鬼神公事）にあるこ を示す職名であろう
 
（Ｉ）の後半部、 「同知神霄玉府天樞祛邪院事」という職名からは、 神霄玉府」にある
「 樞祛邪院 の業務をつかさどる、 いう
意味が読み取れる。詳細は不明であるが、神



















   
 
    （二）
南宋時代に「道法」相互の序列が定まっていなかったのは、第二部でもふれたよう
























状況がすで 存在したようである（補編を参照） 。そのため、統一的 「道法」に序列をつけ、 「道法」の伝授 順序を定め ことは困難だった ろう。
 














    









う方式は、後世に至るまで存続していったよう 「道法」の出現は、道士の修行の過程と宗教活動に大きな変化をもたら たのであ 。
 
 元代 至元五年（一二六八）の作である「元濬州重修神霄宮碑」 （ 『濬県金石録』巻下）
には、劉尚志の称号が「太上紫虚道徳五千文秘籙弟子・同句（勾の間違い）北極駈邪院事・充本州道教威儀・通和大師・賜紫」と記されている。称号の前半部の「太上紫虚道徳五千文秘籙弟子」からは、第二章で述べたように「紫虚陽光籙」と『道徳経（老子五千文） 』の伝授を受けていたことが分かる。そして、続く「同句（勾）北極駈邪院事」からは、この道士が「北極驅邪院」 業務を行う、つまり、天心正法を使う道士であることが分かる。次 部分「充本州道教威儀」 濬州の道教を管轄する道官であることを示しており、残りの部分は、朝廷から師号と紫衣を授かっていることを表していよう。
 
 なお、この「元濬州重修神霄宮碑」の主題となっている濬州の神霄宮は全真教の道観で





































に行幸し 王黼らに「元一六陽神仙秘籙」と「保仙秘籙 を授けたとある。南宋時代 金允中の『上清霊宝大法』 （ＨＹ一二一三）巻十にも「宣和の間、寶籙宮に高上神霄元一六陽神仙秘籙あり」 （七ｂ）とあり、 『通鑑長編紀事本末』と類似した籙 ついて言及されてる。
 
（４）宋代の道正司につ は、唐代劍『宋代道教管理制度研究』 綫装書局、二〇〇三年の中篇・第二章を参照。また、宋代における道士 師号については、同書 中篇・第四章を参照。
 
（３）徽宗の宗教政策については、金中樞「論北宋末年之崇尚道教（上 ・ （下） 」 （ 『宋史研
 
（１）小林正美「天師道における受法のカリキュラムと道士の位階制度」 （ 『東洋の思想と宗教』第十八号、二〇〇 年三月 を参照。
 
また、宋代の筆記史料である『桯史』巻八には、徽宗が名乗っていた「奉行玉清神霄保




学部篇第二十四 一九七六年） 、松本浩 徽宗の宗教政策 ついて」 （ 『中華世界 歴史
 
学紀要・文学部篇 十三号 一九七五年） 、同 林霊素と宋の徽宗 東海大学紀要・文
 








正一盟威法師であり、 「高上神霄太平輔化法籙典者」と類似した「高上神霄九一六陽太平輔化法籙典者」という称号を持っている。これは『高上神霄玉清眞王紫書大法』の規定通りの称号といえよう。 おそらく、 この呉師正は北宋末期に出現した神霄説にもとづく籙と 「道法」を授かったのであろ 。
 
（９） 『総真秘要』巻十「祈雨奏状式」 （八ａ～ｂ） 、 「牒雨部式」 （八ｂ～九ａ） 。松本浩一「道教呪術「天心法」の起源と性格




（十一ａ） と述べ、 南宋時代の 「紫虚陽光籙」 は洞玄部に配当されていたという。
 














⑦（Ｎ） ・・・白玉蟾「雲山玉虚法院記」 （ 『白玉蟾全集』二九四頁） 。年代は不明。なお、
原文は清代の避諱のため「元天」に作るが、 「玄天」が正しいと思われるので訂正した。
 
⑥（Ｍ） ・・・白玉蟾「法曹陳過謝恩奏事朱章」 、同「懺謝朱表」 （いずれも『修真十書・
武夷集』巻四十七所収） 。前者の年代は不明。後者は嘉定九年（一二一六年）の作。
 
⑤ （Ｌ） ・ ・ ・白玉蟾 「表奏法壇傳度首過謝恩朱章」 （ 『修真十書・武夷集』巻四十七所収） 。
年代は不明。同じ白玉蟾の作である「雷府奏事議勲丹章」 （ 『修真十書・武夷集』巻四十七所収） は、ほぼ同じ称号（泰玄都正一平籙係天師清微天化籙天嶽先生赤帝真人・神霄玉府五雷副使・上清大洞寶籙弟子）が見え、嘉定八年（一二一五年）の日付がある。
 
④（Ｋ） ・・白玉蟾「虚夷堂記」 （ 『道蔵精華』第十集之二『白玉蟾全集』自由出版社、
一九六九年 二一七頁） 。年代は不明。
 
③（Ｈ） ・・・ 『道 会元』巻一七八（六ａ） 。寶慶元年（ 二二五年） 。
 
②（Ｇ）と（Ｉ） ・・・ 「太上断除伏連碑銘」 『萃珍閣蜀碑録』第二冊 および『道家金
石略』文物出版社、一九八八年） 。注２前掲の張・白両氏の論文にも録文がある。寶慶元年（一二二五 。
 
①（Ａ）から（Ｆ） 、 Ｊ ・・・白玉蟾「傳度謝恩表文」 （ＨＹ一二九六 海瓊白真人語










での九つの法位につくには「上清九等の大籙」を授かる必要があるというが、この「上清九等の大籙」が何を指すかは不明である。また、以下に続く「下元一品」 ・ 「中元一品」 ・ 「上元一品」が何を指すのかも現段階では不明である。
 


























e Asie 9,1996-1997:  鈴木健郎 「白玉蟾の雷法説」 （ 『東方宗教』第一〇三号、
二〇〇四年十月）を参照。
 
（１５）この「太乙 霆都司」に名称 類似した、 「太乙雷霆司」と う天界 機関が、 『無上九霄玉清大梵紫微玄都 玉経』 見出せる（六ａ） 。
 
（１４） 『無上 霄玉清大梵紫微玄都雷霆玉経』 （ＨＹ一五）において、天界の機関が列挙される中に 雷霆都司」が見られる（六ａ） 。
 



























（小林正美編『道教の斎 儀礼の思想史的研究』所収。知泉書館、二〇〇六年十月）においても、元代の全真教における天師道の籙の伝授について指摘がなされている。全真教がどのようにして天師道の 理を受容していった かは今後の課題としたい。
 
都司鬼神公事」と
う、 「道法」の職名だけの称号を名乗っている（ 「傳度謝恩表文」 ） 。職




は長春真人（丘処機）から法を受けている。その後、李志常（全真教の掌教）から「正一盟威籙」と「五雷の秘灋」を かっ いう。劉尚志（碑文中には劉志尚とも記される）はそ 高志條の 「高 」 されている で全真教の道士であ つまり、 元代においては、全真教の 士 間でも天師道の籙と「道法」が伝授さ ていたこ が知られる。
 















如行天心法、合受三五都功籙。行雷法、合受高上神霄籙。行靈寳法、合受紫虚陽光籙及靈寳中盟籙。行天蓬法、合受北帝伏魔籙。行六丁法、合受九天玄女籙。行玄靈式、合受北斗籙。行天樞法、合受上清廻車畢道籙。行趙侯南法、合受趙侯籙。行出神入夢法、合受盟威籙。行三官法、合受三官 已上諸階、皆以本籙爲職 法籙相違 社廟切笑。


























 白玉蟾の 雲山玉虚法院記」 （ 『道蔵精華』第十集之二・ 『白玉蟾全集』巻二 所収）から












































































   願傳天上九靈飛歩章奏大法一階。騰神飛章、朝謁關奏、復自稽顙興嗟、希有難遇。併傳太上紫樞玉晨洞陽飛梵錬度大法一階。攝召幽靈、行持錬度、拜章既爾、錬度復然。苟有驅禳、以何感應。仍受太上五雷大法一階。禱雨祈晴、呼風召雪、封山破洞、伐廟除邪、斬馘蛟龍、制伏狼虎、驅除旱魃、掃蕩蝗螟、療病禳災、賞善罰惡。盡肘歩膝行之切、願心 口授之眞。




        （二）
盧埜みずからが編纂に関与したと思われるテキストには、 『道法会元』 巻二六四の 「北
陰鄷都太玄制魔黒律収攝邪巫法」 、同書・巻二六五の「正令法格」の項目、同書・巻二六六の「連天鐵障符法」の項目、同書・巻二六七の
「秦玄鄷都黒律儀格」があり、同書・巻二















上五雷大法」はその名のとおり雷法であろう。 『海瓊白真人語録』 （ＨＹ一二九六）には「神霄五雷大法」 ついて言及されているが、 それと同じものかもしれない 巻二・七ｂ～ａ） 。
 
 先にあげた金允中の師匠である劉根朴と同じく、白玉蟾も複数の「道法」の伝授を受け
ており、それ 弟子に授けていたこ が知られる。ただし、劉根朴と白玉蟾が弟子に授け「道法」は種類も数も異なっ いる。道士が伝授される「道法」はその師となる道士によって大きく左右されたと推測される。
 
廬埜が道士であるかは不明であるが、盧埜は法力の強さで知られて たため、さまざま
な「道法」の伝授 系譜に組み込まれていったようである。そ が伝えた「道法」は道士にも伝授 った。 その結果、 『道蔵』 も盧埜が伝授に関わっ とみら る 「道法」の儀礼書が残さ た である。
 
しかし、盧埜が正式に出家した道士であったかどうかは不明である。というのも、現在
残されている盧埜の資料に見える称号は「 陰洞微仙卿」 （ 『道法会元』巻二六四）などとなっており、天師道の位階制度に る法位が記され いる資料が しない。また、様々な記事によ と各地 放浪 ていたらしく、特定の道観 所属して活動していたような記録は見当たらない
 
以下、盧埜が伝授に関わっているとされる「道法」の儀礼書のうち、 「北陰鄷都太玄制魔






































法」である。その伝授の系譜に 先述した陳道一が入っており、この「道法」を盧埜 授けたのだとしている。つまり、 の「神霄金火天丁大法 の伝授の系譜は鄷都法のものとは異なっており、盧埜は陳道一と鄭知微から、それぞれ違う「道法」を伝授されていたことが知られる。
 


























たびにさまざまな法統が形成されていた。 そして、 それぞれが正統を主張することにより、「道法」 には分派が生じていったようである。 そのことは、 以下で詳しく検討してみたい。
 
   
 






































                                   （ 『道法会元』巻二五三・四ａ）
 





















































 以上、 「道法」の伝授の具体的な状況が分かる事例について、代表的なものを紹介した。    地祇法諸符、如丙丁生鬼符・急捉符・治病符、皆是處靖天師所傳、合以初本為正。後來江湖法官、出新奇以誘後進、增符篆詒初傳。如丙丁生鬼符、變為丙丁壬鬼、三變為主鬼、大失虚靖之初傳。












       
       













の修行を平行して行ってい こと、そして、師となる道士によって伝授される「道法」の数も種類も異なっていたこと 示した。また、複数の師から別々の「道法」を伝授された例もあげ、 「道法」を する側と伝授される側の両方から「道法」の について検討した。
 





















   
   （５）盧埜は「太一火犀雷府朱将軍考附大法」 （ 『道 会元』巻二二七）という「道法」の伝授の系譜にも名を連ねている。ただし、こ 「道法」の伝授の系譜はこれまで述べてきたふたつの「道法」とは全く関係していな 。さらに、盧埜もテキストの編纂に 関係していないようである。
 
 また、 盧埜は 「六陰洞微諸階の法」 を行えば常に霊験があったとされている （ 『道法会元』
巻二二七・二ｂ） 。この「六陰洞微」という語は、鄷都法の儀礼書に見える 六陰洞微仙卿」と類似しており、 「六」と「洞」とい 字が名称にあることから、鄷都山の六天宮と関係が深いものと思われる。おそらく、 「太一火犀雷府朱将軍考附大法」の作者は、鄷都 の存在を知っており、盧埜を「道法」の系譜に取り入れたのであろう。
 





（６）白玉蟾は『海瓊白真人語録』 （ＨＹ一二九六）で「鄷都法 に言及しており（巻一・三ｂ） 、それがこれらのテキストに相当するもののようである。注４前掲の横手氏論文を参照。
 
 つまり、 「太一火犀雷府朱将軍考附大法」の伝授の系譜は多分に伝説的なものであり、架





































































が描か ているものを実見する機会を得た。そ らの図像はこれまで存在があまり知られていな も であるので、写真ととも 紹介することにした 。真武神の図像について新たな資料を提供しう であろう。
 
また、図像の刻まれた石碑に見える碑文、および関連する史料を紹介し、拓本のもとと












つ所蔵されているが、 筆者が実見できたのは二つ。 ひとつめの拓本 （整理番号
: 一〇一六九）






























【図２】は〈拓本２〉 写真 あるが、実際にはこの図像 下に碑文が記されている。












: Ｂ三五一九） は、 拓本を切り張りして法帖の形式に装丁してあり、
縦七文字の四行を半葉におさめる （一葉は五十六字） 。 前者の拓本の左端は破損しているが後者の拓本と『隴右金石録』によって欠けている部分を補うことができる（以下 詳述する） 。
 
【図９】は〈拓本３〉の全体像である。拓本の縦の長さはおよそ九十五センチ。 【図１０】

























第一に、頭部が大きく異なっている（ 【図７】と【図８】を参照） 。 〈拓本１〉の真武神の
目は丸く、大きく目を見開いているように見える に対し、 〈拓本２〉の真武神の目は少し細い印象を受ける。 〈拓本２〉の保存状態が悪いので、 『金石苑』に著録されている〈拓本２〉のトレースを参照してみても、両者の目の部分の印象は異なる。さらに、 〈拓本１〉と〈拓本２〉 では、 衣装の襟の部 が大きく違う。 ただ、 以上のよう 相違点があるものの、鼻と唇の部分については、両者 表現は似ている。とりわけ、唇の端の部分に表現されているシワは特徴的である。
 
また、真武神の服の文様を比較しても、同じデザインにもとづいている箇所がある。特








第三に、衣装のシワの表現が異なっている（ 【図１】と【図２】を参照） 。概して、 〈拓本

















最後に、 〈拓本３〉の真武神の図像について述べる（ 【図１１】を参照） 。 〈拓本３〉
































































時 龍州玉虚觀の様子を知る でき 。龍州玉虚観は、高宗が臨模した『黄庭経』を下賜されたこともあり、龍州を代表する道観だったようである。また、以下のような記述もある。
 
あり、この真武神 壁画は、宋の建国当初から撫州祥符観に存在したという伝承があったらし 。なお、北宋時代の撫 祥符 については、王安石が「撫州祥符觀三清殿記」 （ 『臨川集』巻八十三）という文を残しているが、真武神の壁画については記載がない。
 
清代の羅振玉の『金石苑』によれば、こ 拓本のもととなった石碑は「中江縣東南元武







くみ） 」で という記述からすると、この道観と美術 関係は深いようである。 〈拓本１〉の原碑が建てられるよ になっ のもうなずけよう。
 
まず、 〈拓本２〉の原碑が立てられた場所について考えてみたい。碑文の末尾、年号と日















































いた場所のようである。その沿革 記すと 以下 ようになる。唐代の乾元二年（七五九）乾昌寺が建てられ、その後、治平二年（一〇六五） 、大雄寺と改称された。大観年間（一一〇七～一一一〇） 林霊素が仏教を弾圧し、真霊観という道観にかわる。そ 後、建炎年間（一一二七～一一三〇） 、また仏 もどさ た。その後、仏僧が不在となり、紹熙四年（ 一九三）に道士が占拠しようとしたが、仏寺のままにするという沙汰が下ったという
 
これにより、西和州は、時期によって南宋に属したり、金に属したりしていたことがわ












































































「真武聖像」 、 〈拓本２〉 「大雄真武像」として著録されている。また、 『道家金石略』録文は、 〈拓本１〉は柳風堂、 〈拓本２〉 芸風堂、 〈拓本３〉が芸風堂の拓本をもとにしたものと記されている。
 
（６） 『八瓊室金石補正』によると、原碑は「平武」 （＝四川省平武県。旧龍州の領域）にあったというが、現在の状況は不明である。なお、二〇〇九年十月 北京 学の李淞教授から、 杭州にこの 〈 １〉 と同じ図像が彫られた石碑が存在しているとご教示いただき、李淞氏の学生が撮影したという写 も拝見した。ただ、それが〈拓本１〉の原碑であ かどうかを実地調査で確認していないので、本稿 は拓本だけを考察の対象としたい。
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rts Institute of C



































（１３）碑文の書かれた八年前、隆興二年 一一六 に、南宋と金の間には和議が成立していた。しかし、本文で以下に述べるように、碑文からは、和義が成立 た後も南宋軍と金軍の間に戦闘が行われていたことがうかがえる。なお 「隆興 和議」当時の政治状況については、寺地遵『南宋初期政治史研究』 渓水社 九八八年二月）を参照。
 
（１４） 『隴右金石録』では、道士 ちの名前は著録 いない。
 
（１５）天慶観 真宗時代に全国に作られた道観である。 『宋会要輯稿』禮五「天慶観」の条、唐代剣『宋代道教管理制度研究』 （綫装書局 二〇〇三年八月）の上編・第二章を参照。
 
（１６） 『玄天上帝啓聖録』巻七「高聖降凡」には、 「至初六日、須有十方雲水道 競來本宮（＝上清玉華宮）赴」 （二ｂ）という記述がある。これは道教の儀礼の挙行日にあわせて「十方雲水道人」が道観 集まってくるという箇所なので、道士をさすと思わ る。
 




















                     
 【図４
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【図１１】拓本３の真武神の図像
 
         
         
         
         


















































































       
 











































































たことを述べた。そして、北極四聖の神々はもともと北帝と何らかのつながりを持つものであり、北帝を継承す 配下として再編成されていったことを指摘した。  第二章「北帝から北極紫微大帝へ―経典からの考察―」では、最初に『太上元始天尊説







信仰が盛んとなったことに着目 て研究を行った。この「 帝」を継承した神格であるは、天心正法の「祖師」とされ、その配下の北極四聖ともども、のちの「道法」でも尊崇された。 帝から北極紫微大帝への信仰の流れを考察することで 「道法」のルーツのひとつを解明して る。
 
なお、二つの補論では、唐宋時代の北帝信仰において重視された経典 ある『伏魔神呪
妙経』について、成立年代とその道術の特色を明らかに た。補論一 『太上元始天尊説北帝伏魔神呪妙経』の成立年代―「叙議品」を中心 ―」では 『伏魔神呪妙経』 中心となる巻一の「叙議品」の成立年代を検討 た。その結果、 「叙議品」 成立年代の上限は玄宗朝のころ、下限は九世紀末 唐朝の滅亡寸前 頃と推測 た。そして、 「叙議品」が述作されたあと、もしくは同時期 、同じような世界観を持った経典が編纂され いき れの経典が道蔵本の『伏魔神呪妙経』 素材 なっていることを指摘した。
 
第一章「六朝時代から唐末まで 北方に配当される神格」では、 じめに六朝時代から















は、はじめに「上清天蓬伏魔大法」で使役される神格について検討し、この「道法」には神格のグループが大きく分けて二つあることを指摘した。さらに、もともと存在していた神格のグループに、新し 道術に関する神格 グループが加わったことによって、神格のグループが二つにな とも 次に、 「紫宸玄書」という「道法」 儀礼書の中では、その二つの神格のグループが融合して一つのグループにな ているこ を指摘した。また、 「紫宸玄書」 おいても、新しい 術が登場するととも さらに新たな神格が考案されていることも述べた。先行する「道法」に対して独自性 出すために、新出のが新しい道術と新しい神格 ったことを明らかにした。
 
続く第四章「 「道法」における儀礼書の伝授」では、第三章の考察を裏付けるため、 「道
法」がどのように伝授されていたかを明らかにした。まず、天心正 ・玉堂大法・童初正法・霊宝大法の儀礼書に見える伝授の規定について検討 、いずれの「道法」の儀礼書においても、 「道法」の儀礼書のみを伝授する規定 記されていることを指摘した。
 
第一章「天心正法の形成と展開―儀礼書の比較からの考察―」では、 『道蔵』に見える






効力がある 思われていた道術を導入する もあり、その場合は上記のような枠にはとらわれず、自由 道 を取り込んでい ことも指摘し 。
 
  さらに、玉堂大法と童初正法のような「道法」が出現した原因についても検討を行い、































ある について検討 。結果 三山が主要な聖地であった は間違いないが、ほかの地域の道士たちが帰属意識を持つほど 影響力はなかったと推測した。さ に、三山と教派の関係についても検討した。従来、三山それぞれを独立した教派として らえるの一般的であったが、三山でも天師道の位階制度にした て道士 ちが修行しており、独自 教理を持って活動し いたわけでは いこ を明ら にした。
 
補論「三山における 伝授」では、宋代の三山における経籙の伝授について検討し










始めた南宋時代を中心に考察を行い 「道法」出現以前の北宋時代の道士と、 「道法」の普及した南宋以後 にど ような変化が生じたのかを明らかにしている。
 
第一章「宋代における道士の概況」では、宋代の一般的な道士がどのように宗教活動を
























































小林正美（編） 『道教の斎法儀礼の思想史的研究』 （知泉書館、 〇〇六年十月）
 
小林正美『六朝道教史研究』 （創文 〇 十一月）
 






























































































増田福太郎『台湾の宗教 農村を中心とする宗教研究 』 （養賢堂、一九三九年五月）
 































陳垣（編） ・陳智超・曽慶瑛（校補） 家金石略』 （文物出版社、一九八八年六月）
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―――「唐代 道教教団と天師道」 （ 『東洋の思想と宗教』第二十号、二〇〇三年三月）
 
―――「劉宋期の天師道 思想」 （ 『東洋の思想と宗教』第十五号、一九九八年三月）
 




――――「霊宝赤書五篇真文の思想と成立」 （ 『東方宗教』第 十号、一九八二年十月）
 




















酒井規史「唐代における北帝信仰 新展開 『抜罪妙経』を中心に 」
 



















（ 『大谷学報』 第四十六巻第三号、 一九六六年十一月）
     
（ 『論叢
 アジアの思想と文化』第十六号、二〇〇七年十二月）（ 『東洋の思想と宗教』 第二十五号、 二〇〇八年三月）









































































































































（ 『中国文史論叢』 第五号、 二〇〇九年三月）
 































（ 『図書館情報大学研究報告』第十七巻第 号、 九 九年二月）
 





















































宮川尚志「道教史上より見たる五代」 （ 『東方宗教』第 十二号、 九七三年十月）
 
































東方宗教』 第六十八号、 一九八六年十一月）（ 『東方学』第一〇四号、二〇〇二年七月）
   
 189





















――――「北宋時代の神御殿と景靈宮」 （ 『東方學』第七 輯、一九八五年七月）
 
―――「北宋時代の郊祀」 （ 『史学雑誌』第 十二巻第 号、 九八三年一月）
 















李豊楙「宋 道教神霄派的形成與発展」 （ 『幼獅学誌』第十 巻第四期・一九八七年十月） 。
 



























































劉文剛「論宋代宮觀官制」 （ 『宋代文化 』第七輯、巴蜀書社、一九九八年五月）
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